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I « paesi della Bibbia » 


LA RELIGIONE DI ISRAELE 
DALLE ORIGINI ALLA CATTIVITÀ BABILONESE 


di André Caquot 


1. INTRODUZIONE 


A differenza delle altre religioni semitiche occidentali, la reli- 
gione di Israele ci è nota attraverso una fonte letteraria di valore 
eccezionale, la Bibbia, che, prima ancora di essere il libro sacro, 
è la raccolta delle tradizioni nazionali, così come le hanno custo- 
dite e interpretate dei pensatori religiosi a volte conosciuti per 
nome, a volte anonimi, la cui opera si svolge per un arco di quasi 
un millennio. Per preziosa che sia tale fonte, sarebbe auspicabile 
che altre testimonianze esterne ne permettessero un controllo. 
Per la fase più antica — oggetto di questa parte — non c’è la 
possibilità di domandare una testimonianza del genere agli storici 
classici: la prima notizia greca sugli Ebrei ci viene, nel III se- 
colo a. C., da Teofrasto di Ereso, citato nel De abstinentia di Por- 
firio. Per fortuna, le fonti orientali antiche contribuiscono in mi- 
sura molto maggiore alla verifica di certe affermazioni storiche 
contenute nella Bibbia. Gli annali dei sovrani assiri o neobabilo- 
nesi ci permettono di inserire nel contesto della storia mondiale 
le vicende che hanno interessato Israele, dalle spedizioni di Tiglat- 
pileser III (744-727 a.C.) in Palestina fino alla fine del regno 
giudaico sotto i colpi di Nabucodonosor, nel 587 a. C. La stele con 
iscrizioni fatta erigere attorno all’830 a. C. da Mesha, re di Moab, 
conferma largamente e chiarisce il riferimento di II Re III, alla 
campagna di Joram, re di Israele, e di Giosafat, re di Giuda, 
contro i Moabiti. Molto prima, un documento egiziano che com- 
memora le vittorie del faraone Merneptah (attorno al 1220 a.C.) 
segnala per la prima volta l’esistenza di un popolo chiamato 
Israele. Ma è noto che le fonti egiziane non hanno permesso di 
chiarire definitivamente la questione così controversa della data- 
zione dell’Esodo. Israele ha conosciuto un inizio troppo modesto 
per attrarre l’attenzione dei grandi regni dell’antico Oriente, e la 
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sua breve fase di ascesa, sotto Davide e Salomone, coincide con 
un momento di debolezza degli imperi egiziano e mesopotamico, 
per cui i nomi dei sovrani ebraici più gloriosi non compaiono 
neppure in documenti non israelitici. 

Le fonti esterne forniscono, dunque, alcune possibilità di ve- 
rifica delle notizie bibliche sullo svolgersi degli avvenimenti. Molto 
più difficile è utilizzarle ai fini di delineare la storia specifica 
mente religiosa, o per cercare di capire qualcosa circa gli atteggia- 
menti e i sentimenti religiosi degli Israeliti di un tempo. Gli 
antichi orientali erano piuttosto indifferenti all’osservazione etno- 
logica. Ma l’archeologia, che ha riportato alla luce tanti testi in 
Egitto e in Mesopotamia, ha trovato, da circa un secolo a questa 
parte, uno dei suoi terreni prediletti proprio nel paese dove hanno 
vissuto gli Israeliti e i loro predecessori, per cui è stato possi- 
bile ricavare dall’archeologia palestinese la conferma della veri- 
dicità della Bibbia. In effetti, su tutta una serie di questioni, si 
è avuta una conferma della tradizione israelitica: gli scavi avviati 
nel 1955 dove sorgeva l’antica Hazor hanno messo in rilievo 
l’importanza di questa città fino alla fine dell’età del bronzo, legit- 
timando in tal modo l’affermazione di Giosuè XI, 10: « Hazor 
poi era stata per l’addietro la città capitale fra tutti quei regni »; 
ne hanno constatato la distruzione nel corso del XIII secolo a. C., 
come si ricorda in Giosuè XI, 11: « appiccando il fuoco alla stessa 
città », la ricostruzione sullo stesso luogo e la sua fortificazione 
nel X secolo a. C., il che corrisponde all’accenno ad Hazor tra le 
città fortificate « edificate » da Salomone (I Re IX, 15). In cam- 
bio, gli scavi di Gerico non hanno portato al testo biblico una 
conferma così netta. Il famoso racconto di Giosuè VI sul crollo 
miracoloso delle mura della città non ha fondamento storico, dal 
momento che il luogo dove sorgeva, popolato fin dall’età neo- 
litica, era già in stato di abbandono nell’epoca cui si fa risalire 
la conquista da parte di Israele. Del pari, non va presa come 
oro colato la notizia di Giosuè VII-VIII sulla presa di una città 
dal nome di Ai, perché il luogo che gli si deve attribuire era già 
tutto una rovina alla fine dell’età del bronzo. Questi pochi esempi, 
che potrebbero essere moltiplicati, mostrano come l’archeologia 
non possa provare in blocco l’autenticità delle tradizioni di 
Israele, e uno dei suoi apporti potrebbe essere quello di con- 
tribuire alla critica di queste tradizioni con l’introduzione di cri- 
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teri meno soggettivi di quelli cui fa ricorso uno studio puramente 
letterario. . 

Nonostante la religione di Israele sia stata una delle più con- 
dizionate dagli eventi storici, come vedremo, è tuttavia chiaro che 
lo studio di questa religione trae un vantaggio minimo dai pro- 
gressi fatti in campo archeologico. Malgrado ciò, non è possibile 
affrontare una serie di manifestazioni religiose senza servirsi di 
questa disciplina; ad esempio, la descrizione del Tempio di Salo- 
mone in I Re VI-VII, spinge a confrontare i dati letterari con le 
scoperte fatte da chi ha scavato i templi egiziani, mesopotamici 
e palestinesi, per riuscire a capire se si tratti o meno di un’opera 
originale. D'altra parte, l’archeologia invita lo storico della reli- 
gione ebraica a chiedersi fino a che punto ci sia concordanza tra 
le pratiche e credenze popolari e le norme religiose fissate dalla 
Bibbia. A Tell Beit Mirsim, in territorio ebraico, sono stati 
ritrovati parecchi esemplari di statuine che rappresentano una 
donna nuda, in uno strato archeologico che corrisponde agli inizi 
dell’età del ferro. Quale che sia il significato preciso di queste 
statuine, tanto diffuse nella Palestina dell’età del bronzo — rap- 
presentazioni di una dea o simbolo magico di fecondità —, la 
loro presenza in una località divenuta israelitica depone a favore 
di una sopravvivenza del « paganesimo » e conferma tutta una 
serie di invettive dei profeti contro le consuetudini religiose dei 
loro contemporanei. L’archeologia lascia così intravedere tutto 
un retroterra religioso e culturale che restituisce a varie pagine 
della Bibbia il dovuto risalto. Il contributo di questa disciplina 
è stato particolarmente prezioso per le epoche più antiche: esso 
ha reso possibile datare al XIII secolo a. C. la comparsa in Pale- 
stina di quell’entità politica che prende il nome di Israele ed 
ha messo in luce lo splendore del regno di Salomone. Sempre 
agli archeologi, e agli orientalisti che ne hanno utilizzato le sco- 
perte, dobbiamo una serie di notizie sulla civiltà del II millennio 
a.C. che hanno diradato un poco le nebbie della leggenda — la- 
sciandone emergere taluni particolari delle tradizioni relative ai 
Patriarchi o agli inizi della monarchia (testi cuneiformi di Mari, 
Alalakh e Nuzi) e che hanno portato alla luce una produ- 
zione poetica dell’età del bronzo che lascia sovente capire meglio 
i salmi ebraici, nella loro lettera e nel loro spirito (testi di Ras 
Shamra-Ugarit). 
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Ricollocando sul proprio terreno e nel proprio tempo il 
popolo di Israele e le sue vicende, l’archeologia induce a consi- 
derare seriamente le tradizioni contenute nella Bibbia e ad esa- 
minarle criticamente su basi argomentate. Fornendoci informa- 
zioni sempre più ampie sulle civiltà del Vicino Oriente antico, 
essa tende a rompere definitivamente l’isolamento nel quale hanno 
dovuto lavorare i biblisti nei secoli passati. La storia di Israele 
e quella della sua religione non possono più essere affrontate 
separatamente, dal momento che questo popolo ha subito forte- 
mente le influenze di quanto avveniva oltre i suoi confini e che 
la sua civiltà è evoluta in un ambiente particolarmente aperto 
alle correnti culturali provenienti soprattutto dalle grandi val- 
late. La Bibbia non si è formata nel vuoto, anché se è necessario 
fare attenzione agli eccessi di un’ipotesi diffusionista, che porte- 
rebbe a misconoscere il carattere specifico della religione israeli- 
tica, riducendola a un più o meno pallido riflesso della cultura 
spirituale dell’Egitto o della Mesopotamia. Questo modo di pro- 
cedere ha conosciuto i suoi momenti di auge verso la fine del 
secolo scorso. Visto che i risultati dell’assiriologia mettevano in 
evidenza la ricchezza della letteratura delle antiche civiltà meso- 
potamiche e la complessità della loro religione, è parso legit- 
timo a un'intera scuola cosiddetta « panbabilonista » che fosse 
necessario andare a ricercare l’« origine » delle rappresentazioni 
e delle pratiche religiose di Israele nella valle dei due fiumi. La 
diffusione di queste rappresentazioni e queste pratiche a partire 
dal centro originario avrebbe seguito quella della scrittura cunei- 
forme, che il II millennio a. C. ha visto estendersi in tutta l'Asia 
anteriore. Altri sono andati a ripescare l’Egitto: S. Freud ha 
reso popolare un’ipotesi che fa venir fuori il monoteismo mo- 
saico dalla religione imposta dal faraone Akhenaton. Le novità 
che sembrano introdursi nel giudaismo a partire dal VI secolo 
a.C. dalla scuola cosiddetta « della storia delle religioni » sono 
state attribuite a un'influenza iranica. È incontestabile che la 
religione di Israele sia stata esposta a ogni sorta di influenze 
esterne, ma sarebbe comunque preferibile spiegare perché e in 
quali circostanze essa ne abbia accolte alcune e in che modo le 
abbia adattate. Il necessario confronto con le religioni vicine 
rischia di evidenziare solamente qualche particolare che non 
può avere il medesimo valore all’interno di due differenti sistema- 
tizzazioni. La religione di Israele presenta una struttura salda 
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che i secoli non sono riusciti a modificare e che le ha con- 
sentito di integrare gli apporti esterni. Ed è questo che attri- 
buisce specifico significato agli elementi singoli messi in luce 
dallo studio comparato delle religioni dell’antico Oriente o che 
possono essere forniti dall’archeologia. Ora, per cercare di definire 
questa struttura permanente, dobbiamo anzitutto riferirci al 
testo biblico. 

Solo la Bibbia consente di afferrare cosa sia stata, attraverso 
le varie epoche e al di là dei modi di espressione più diversi, 
la religione di Israele. Essa porta in piena luce un elemento che 
si coglie in modo solo molto vago in altre religioni semitiche: 
la religione di Israele ha rappresentato una costante e appassio- 
nata affermazione dell’identità nazionale. Il suo dio non è oggetto 
di speculazioni metafisiche: è l’oggetto di una fede ardente, più 
attiva che mistica, spesso coincidente con l’attaccamento dell’in- 
dividuo alla comunità di cui è membro, sia che la si consideri 
per quello che è sia che la si intenda per quello che dovrebbe 
essere. Il dio di Israele è il garante della sicurezza e della pro- 
sperità del popolo, permanentemente minacciate dalla natura e 
dagli altri popoli, in una terra dove la fertilità dipende da piogge 
talvolta capricciose e che è sempre esposta agli attacchi dei grandi 
imperi, del sud o dell’est. Gli autori della Bibbia, legislatori, 
profeti, poeti o storici, sono stati i difensori dell’orgoglio nazio- 
nale contro tutti i possibili attentati che giungessero dall’esterno 
(ad esempio, le invasioni straniere) o dall’interno (ad esempio 
le rotture della solidarietà dannose per la società). È questa la 
ragione dell’esclusivismo che, ben prima di suscitare le conside- 
razioni malevole di un Manetone o di un Apione, ispira i più 
antichi documenti biblici, come il Cantico di Debora (Giudici V). 
Tale particolarismo ha trovato espressione in istituzioni, costumi 
e riti, un buon numero dei quali trovano una spiegazione ogget- 
tiva solamente nell’aspirazione a mantenersi separati dalle altre 
popolazioni. Come osservava nel III secolo a.C. Ecateo di 
Abdera, « i sacrifici e le usanze che egli (Mosè) ha stabilito sono 
completamente diversi da quelli delle altre nazioni ». Si tratta 
di un giudizio che occorre sfumare, in quanto Israele ha avuto 
in comune con i suoi vicini più di una pratica e di un’osser- 
vanza. Ma quel che rientra in un « comune sostrato » o in una 
base di atti religiosi comuni a tutta l'umanità era meno impor- 
tante agli occhi dei legislatori di Israele di quanto non fossero 
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le istituzioni specifiche del loro popolo; è questa probabilmente la 
ragione per la quale rimaniamo piuttosto disinformati su alcune 
realtà della pratica religiosa. 

Se l’orgoglio nazionale è al centro della religione di Israele, 
è facile capire perché questa religione è una religione preminen- 
temente « storica ». Israele non ha avuto quasi altro mito se 
non le tradizioni sulle sue origini come nazione. I pensatori reli- 
giosi che si esprimono nella Bibbia riecheggiano le vicende che 
il loro popolo attraversa, spiegandole, esaltandole, scongiuran- 
dole o superandole. La stessa conoscenza degli avvenimenti che 
hanno interessato la nazione è indispensabile per tracciare una 
stotia di questa religione. Una religione così « storica » non può 
in qualche modo esser viziata da un certo « storicismo »? Qui 
non staremo a descrivere lo sviluppo della religione di Israele 
dal punto di vista di un evoluzionismo ormai superato; non arri- 
veremo a vedere in essa piuttosto una formulazione sempre 
meno incerta dell’ideale umano che non una preparazione a 
un’ulteriore rivelazione; cercheremo però di mostrare come le 
forme di espressione di una convinzione religiosa fondamentale 
si siano andate sviluppando nel corso del tempo, arricchendosi 
e, talvolta, modificandosi. Non è possibile, tuttavia, dare al com- 
plesso dell’esposizione un rigore cronachistico. Occorrerà fer- 
marsi ogni tanto a descrivere certi elementi religiosi che sono 
rimasti delle costanti, nel momento in cui si pensa di vederli 
comparire. Non è certo facile collocare storicamente tutte le 
manifestazioni di fede e di religiosità messe in luce dai Salmi, 
che hanno indotto a dire paradossalmente che sarebbe possibile 
tracciare una « religione di Israele » anche se ci fosse restato 
solamente questo libro. 

Per questa storia degli avvenimenti e questa storia della 
religione, che sarebbe utile far procedere di pari passo, la Bibbia 
costituisce la fonte di gran lunga più importante di ogni altra. 
Tuttavia, essa non può essere usata senza una critica preliminare 
che spetta all’esegesi, né va dimenticato che la Bibbia non è una 
esposizione sistematica di credenze e di pratiche, né rappre- 
senta una descrizione imparziale della religione. La Bibbia è un 
canone, una raccolta di scritti ritenuti degni di sopravvivere in 
ragione del loro valore religioso dalla Sinagoga che li ha cano- 
nizzati all’inizio della nostra èra. Una parte dell’antica produ- 
zione letteraria di Israele dev’essere andata perduta, ancor prima 
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dell’epoca degli apocrifi e degli pseudoepigrafi, fortunatamente 
conservati dalle traduzioni greche. I libri biblici, o almeno la 
maggior parte di essi, presentavano già una validità normativa 
per generazioni di molto precedenti quella che li ha fissati nel 
canone delle Scritture: i cinque libri della Legge, ma anche i 
Profeti e i Salmi. Questi testi debbono il loro prestigio al fatto 
di presentare la religione quale deve essere secondo il pensiero 
degli autori. Ma non si è avuto nessuno scarto tra la norma e il 
fatto reale? E non si scorge forse, attraverso le censure o nelle 
pieghe di una polemica, qualche aspetto della religione quale 
effettivamente essa era? Rischiamo di conoscere la religione di 
Israele solamente al suo livello superiore, quello del pensa- 
tore o dello specialista religioso, laddove la ricostruzione di una 
religione popolare comporterebbe un impiego a volte pericoloso 
del metodo comparativo, con l’aiuto della documentazione semi- 
tica non israelitica o di alcuni dati dei testi ebraici posteriori alla 
Bibbia e meno attendibili di essa; ora, però, i primi sono troppo 
rari, i secondi troppo tardivi. Occorre rassegnarsi alla mancanza 
di documenti di prima mano sulle effettive credenze, sulle pra- 
tiche degli antichi Israeliti, ma raccogliere accuratamente tutto 
ciò che, nelle vecchie tradizioni, non sembra conforme alla 
norma consacrata; in proposito, gli esempi non mancano. Il 
carattere costantemente tendenzioso della storiografia israelitica 
va considerato anch'esso come una manifestazione religiosa, in 
conformità con l’ispirazione complessiva testé delineata. Si è 
commesso un errore allorché si è paragonato ad Erodoto l’au- 
tore della « storia della successione di David » che leggiamo in 
II Samuele, dal momento che quest'opera obbedisce a una pre- 
cisa intenzione di giustificare l'avvento di Salomone e non è per 
nulla la testimonianza di un autore che si pretenderebbe 
imparziale. 

L'impiego della Bibbia come fonte per la storia religiosa 
incontra una difficoltà molto più seria. Se si vogliono spiegare 
nel loro contesto storico gli elementi religiosi contenuti nei testi, 
sarebbe necessario definire la data di questi o, perlomeno, la 
loro cronologia relativa. È ormai più di un secolo che la critica 
cerca di pervenire a una classificazione dei documenti sulla base 
della data della loro composizione. Essa ha scoperto che la mag- 
gior parte dei libri legislativi, storici, profetici o poetici sono 
stati il frutto di una lunga elaborazione, che essi contengono del 
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materiale più o meno antico, e lo completano e interpretano 
senza troppo preoccuparsi di quelli che per noi appaiono come 
degli anacronismi. Basti ricordare alcuni esempi classici: tutte 
le leggi sono poste sotto la copertura di Mosè, ancorché presup- 
pongano uno stadio della società molto posteriore a quello del- 
l’epoca mosaica, come ad esempio il Deuteronomio e la sua esi- 
genza di un unico luogo di culto; il libro di Iszia sembra attri- 
buire al profeta dell'VIII secolo a. C., contemporaneo dei re 
Acaz ed Ezechia di Giuda, tutta una serie di importantissimi 
oracoli che si possono far risalire con certezza al VI secolo a. C., 
dal momento che vi si nomina il re persiano Ciro. Approfon- 
dendo i risultati della critica letteraria, che aveva individuato nei 
libri biblici quali noi li conosciamo la presenza di fonti di diversa 
epoca giustapposte dagli ultimi redattori, la critica delle tradi- 
zioni ha cercato di ritrovare nelle fonti scritte taluni elementi 
basilari risalenti a un passato più lontano, alcuni dei quali pos- 
sono essere stati trasmessi oralmente per lunghi secoli prima di 
trovar posto in una sistematizzazione scritta, dove essi non hanno 
necessariamente lo stesso senso che avevano in origine. I risul- 
tati ottenuti attraverso questi metodi di analisi sono sempre stati 
presentati come semplici ipotesi e non hanno ottenuto un una- 
nime consenso da parte degli storici della religione di Israele. 

Per questi motivi, spesso si sono tracciati profili assai diver- 
genti di questa storia e va riconosciuto che l’impostazione dei 
numerosi storici di Israele è a volte influenzata dalle loro scelte 
personali o dalle loro tradizioni religiose: uno storico ebreo 
tende a mettere la Legge al centro della propria sistematizza- 
zione; uno storico cristiano è propenso ad attribuire la massima 
importanza al profetismo. Più o meno coscientemente, il punto 
di vista si orienta su quello che è l’elemento centrale che emerge 
dalla religione biblica. Considerando che l’attività dei profeti 
doveva essere precedente rispetto alla redazione degli scritti 
storici e legislativi, e vedendo nei profeti dei predicatori di mo- 
rale, un’intera scuola ha attribuito loro la formulazione delle 
esigenze etiche contenute nelle leggi, laddove i precetti rituali 
venivano visti come sintomi di una sclerotizzazione successiva 
della religione in ritualismo. I profeti venivano altresì conside- 
rati responsabili di uno sviluppo che avrebbe portato Israele da 
un grossolano naturalismo primitivo alla religione del principio 
morale, ancorché si ritenesse che a questo progresso fosse seguita 
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una decadenza dovuta al predominio del clero, che, al ritorno 
dall’Esilio, impone il ritualismo del codice sacerdotale. Altri 
sostengono, invece, il primato della legge mosaica, a un tempo 
etica e rituale; l'insediamento di Israele in Canaan avrebbe com- 
portato svariate infrazioni della Legge, e i profeti si sarebbero 
levati per richiamare Israele alla fedeltà, agendo in tal modo da 
eredi del ministero svolto da Mosè. Altri, infine, soffermandosi 
poco sui problemi dell’origine, si occupano della religione di 
Israele così come essa si presenta all’epoca dei re e, ricondu- 
cendola nel quadro delle civiltà urbane dell’antico Oriente, insi- 
stono su certi aspetti che accostano Israele ai suoi vicini pagani: 
regalità sacra, importanza del culto, molti dettagli del quale si 
dovrebbero intravedere attraverso i Salzzî. In questa prospettiva, 
i profeti sono stati visti come funzionari del culto, addetti ai 
santuari, e come custodi delle tradizioni sacre. 

La nostra esposizione tiene presenti i risultati della critica 
che si potranno trovare in sintesi nell’Histoire des littératures 
(« Encyclopédie de la Pléiade »). Si dovrà ammettere che i libri 
legislativi e storici della Bibbia, nella loto veste attuale, sono 
frutto della combinazione di raccolte messe per iscritto in varie 
epoche. È al momento della monarchia che ha preso l’avvio la 
storiografia israelitica e — pur senza ardire di precisare oltre — 
è a quella fase che risalgono le più antiche raccolte di tradizioni 
che si possono individuare in Genesi, Esodo e Numeri: quella 
yabwista e quella elobista, la prima delle quali, probabilmente, 
era originaria di Gerusalemme, la seconda invece avrebbe potuto 
formarsi nel regno del nord. Più tardi, nel VII secolo a. C., fa 
la sua comparsa il Deuteronomio, il cui spirito ispira uno storico, 
detto il Deuteronomista, il quale, raccogliendo ogni sorta di tra- 
dizioni antiche e di scritti storici già sistematizzati, fornisce un 
resoconto degli avvenimenti successivi all'ingresso degli Israeliti 
nella Palestina fino alla fine della monarchia giudaica nel 587 
a.C.: a questo storico del VI secolo a. C. si deve la compila- 
zione dei libri di Giosuè, dei Giudici, di Samuele e dei Re. 
Dopo l’Esilio, un autore, o piuttosto una scuola sacerdotale, 
avvia la compilazione delle leggi sacre, aggiungendovi il proprio 
personale apporto, e fornisce il proprio punto di vista sulle 
antiche tradizioni per quanto riguarda il passato, riprendendo 
e interpretando il materiale già raccolto dalle fonti yahwista ed 
elohista, in modo da offrire un racconto filato delle origini di 
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Israele dall’inizio del mondo fino all’ingresso nella Palestina. 
L’opera del Sacerdotale, riconoscibilissima per lo stile e l’ideo- 
logia, si rivela in Genesi, Esodo, Levitico e Numeri. Verso la 
fine del IV secolo a. C., il Cronista elabora una nuova sintesi 
storica, riferendo sui regni dei re di Giuda a partire da Davide 
e aggiungendovi i ricordi lasciati da Esdra e Neemia in epoca 
persiana. Quest’ultima storia sacra, che costituisce i libri di Cro- 
nache, Esdra e Neemia, rivela specifiche tendenze che verranno 
inquadrate nel loro tempo nella seconda parte di questa esposi- 
zione. Non va tuttavia dimenticato che l’epoca di un documento 
non consente in ogni caso di determinare l’epoca del materiale 
che esso riporta. Tutto ciò che affermano le fonti yahwista ed 
elohista non risale necessariamente all’epoca monarchica. La 
storia deuteronomistica lascia posto a tradizioni e addirittura a 
redazioni precedenti rispetto a questo testo. Il codice sacerdo- 
tale sembra talvolta aver trascritto nuovamente vecchie norme 
cultuali. La storia delle religioni deve cercare di discernere quel 
che è antico in una raccolta recente e di spiegare in relazione 
all’epoca corrispondente le notizie di ordine religioso fornite 
dagli elementi anteriori, da un lato, e, dall’altro, quelle fornite 
dalle elaborazioni successive. L'analisi dei testi e l’esposizione 
degli elementi che essa cerca di individuare ricorrono parecchio 
all'ipotesi e, più l’epoca considerata è remota, maggiore è il 
peso che l’ipotesi riveste. 

Lo studio dei libri profetici è altrettanto delicato di quello 
dei libri storici: gli esegeti non sempre sono concordi nel distin- 
guervi gli oracoli autentici, pronunciati dal profeta al quale 
viene attribuito il libro, dalle aggiunte arrecate dagli anonimi epi- 
goni che ne hanno sfruttato il nome. La presentazione del pensiero 
e del sentimento religioso di ciascun profeta risente di questo 
elemento di incertezza. Infine, è altrettanto difficile assegnare 
una data a un numero notevole di quelle liriche religiose che 
costituiscono la raccolta dei Salzzi. Uno stesso brano, collocato 
da alcuni agli inizi del I millennio a. C., è visto da altri come 
un’opera della comunità postesilica, o addirittura datato al 
II secolo a. C. Una storia della religione di Israele presuppone, 
dunque, una serie di scelte esegetiche e la brevità dell’esposi- 
zione non consente di motivarle in questa sede. Ormai avver- 
tito, il lettore potrà perciò perdonare il susseguirsi lungo tutte 
le pagine che seguono dei forse e dei punti interrogativi. 
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2. LE TRADIZIONI PATRIARCALI 


« Mio padre era un Arameo errante, e scese in Egitto, e vi 
trasmigrò con pochissima gente, cresciuta poi in un popolo 
grande, forte ed innumerevole. Gli Egiziani ci angariarono... E 
noi gridammo a YHWH dio dei padri nostri e YHWH ci 
esaudì... YHWH ci condusse via dall’Egitto... e ci fece entrar 
qui, dandoci una terra che stilla latte e miele ». Questo è il breve 
credo storico che il Deuteronomio (XXVI, 5-9) ordina di reci- 
tare e che mostra quali concezioni avessero delle proprie origini 
gli Israeliti del VII secolo a. C. Essi si ritenevano discendenti 
di un comune antenato, Giacobbe, detto anche Israele, figlio di 
Isacco, a sua volta figlio di Abramo. Le tradizioni raccolte prima 
del Deuteronomio dal ciclo yahwista ed elohista confermano 
questa visione e la precisano con ricchezza di particolari sulla 
vita e le vicende dei patriarchi, ripercorrendone la sorte erra- 
bonda e sottolineandone gli stretti rapporti con gruppi dediti 
al nomadismo lungo i confini della Mezzaluna Fertile. La storia 
sacerdotale aggiunge inoltre che Abramo è arrivato dalla Meso- 
potamia, da « Ur dei Caldei », attraverso Harran e sembra attri- 
buirgli, come obiettivo della sua vita, l'insediamento in Pale- 
stina, dal momento che è qui che egli acquista la sua tomba 
(Genesi, XXIII). Si sarebbe tentati di prestar fede a certe pie 
leggende secondo le quali la vicenda dell’antenato prefigurerebbe 
la storia del popolo e costituirebbe il fondamento delle sue aspi- 
razioni, se parecchi degli elementi delle narrazioni dei patriarchi 
non trovassero corrispettivi in quel che si conosce del Vicino 
Oriente asiatico verso la metà del II millennio a.C. I nomi 
propri dei patriarchi — Abramo, Isacco, Giacobbe — richia- 
mano, per la loro stessa struttura, gli elementi emersi dai docu- 
menti di Mari, che hanno riportato alla luce la nomenclatura 
semitico-occidentale più arcaica. Numerosi dati istituzionali e 
giuridici rilevati in queste narrazioni si chiariscono grazie alle 
nostre conoscenze attuali del diritto e delle usanze del II mil- 
lennio a. C. In quest'epoca remota si intravedono anche certi 
movimenti di popolazione con i quali non parrebbero in con- 
trasto alcuni racconti del Geresi. Oggi, quindi, si tende a riva- 
lutare positivamente quel che a lungo è stato considerato come 
pura leggenda. È probabile che gli antenati di Israele, o perlo- 
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meno alcuni degli antenati di Israele, siano vissuti in circostanze 
del genere. È possibile, allora, trovare nelle storie dei patriarchi 
qualche notizia sulla loro religione? 

Una simile ricerca non può portare molto in là, dal momento 
che né i testi biblici, né la documentazione esterna consentono 
di collocare con sufficiente precisione i patriarchi nel contesto 
storico. Gli archeologi, che pure tanto si son dati da fare per 
restituire validità storica a queste antiche tradizioni, non hanno 
trovato un accotdo circa la definizione del periodo in cui può 
essere vissuto Abramo. Le ipotesi si estendono per un arco che 
va dal XIX secolo a. C. al XIV secolo a. C. Né è dato precisare 
esattamente come vivesse: era un mercante carovaniero o un 
allevatore di bestiame minuto? I dati tradizionali che si possono 
mettere a confronto con elementi che risalgono al II millennio 
a.C. riguardano solamente un’atmosfera vaga e possono tutt’al 
più fornire una parvenza di probabilità al retroterra delle storie 
in questione. È comprensibile che la tradizione si sia arricchita 
nel corso delle varie epoche e questo determina anacronismi 
palesi, come quello per cui Abramo viene messo in rapporto 
con i Filistei (Genesi XXI, 32), un popolo arrivato in Palestina 
agli inizi dell’età del ferro. Tuttavia, questo sviluppo ha neces- 
sariamente confuso ogni ricordo lasciato dai patriarchi. In certi 
episodi, essi appaiono con precisi tratti individuali, in altri, 
invece, sono personificazioni di collettività, talché, a volte, li 
si è considerati come delle divinità eponime antropomorfiz- 
zate. I diverbi tra Isacco ed Esaù, quelli di Giacobbe con 
Labano, sono leggende etnologiche con la funzione di mettere 
in rapporto con Israele gli Edomiti e gli Aramei. Si è fatto in 
modo che questi eroi leggendari prefigurassero successivi mo- 
menti della storia. L’oscuro capitolo XIV del Genesi presenta 
forme Abramo come figura di Davide e Melchisedec come 
figura di Sadoc, sommo sacerdote di Gerusalemme. A prescin- 
dere da ogni possibile utilizzazione eziologica del loro perso- 
naggio, i patriarchi possono aver subito un processo di idealiz- 
zazione, essere stati visti come modelli venerandi ad opera di 
una religiosità che, di fatto, era quella di chi ne narrava la storia. 
L’Abramo delle fonti yahwiste o di quelle elohiste corre il rischio 
di essere altrettanto lontano dall’Abramo storico di quanto lo è 
il Carlo Magno della Chanson de Roland rispetto all'imperatore 
dei Franchi del IX secolo. Qui sta la maggiore difficoltà a sfrut- 
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tare le storie dei patriarchi per rintracciare qualche elemento 
della religione degli antenati di Israele. 

Se si vuole intraprendere un’impresa di questo genere, è 
consigliabile avere la prudenza di tener conto soltanto di quegli 
elementi religiosi richiamati nelle tradizioni patriarcali che paiono 
differenziarsi da quel che è prevalso allorché Israele si è trasfor- 
mato in nazione. C'è, per esempio, da andare cauti nel ritenere 
che rientri nella tradizione patriarcale autentica il capitolo XV 
del Geresi, dove si riferisce sulla conclusione di un patto di 
alleanza tra Dio e Abramo, seguito da una promessa che garan- 
tisce alla discendenza del patriarca il possesso di tutto il paese 
« dal fiume d’Egitto al grande fiume Eufrate ». Questo passo 
manifesta un orientamento religioso che acquista tutto il proprio 
significato solo dopo l’insediamento ebraico in Palestina, forse 
anche successivamente alla costituzione dell'impero davidico. 
D'altro canto, l’interesse dimostrato per una benedizione divina, 
che consiste in sostanza nel dono di una progenie all’eroe, sem- 
brerebbe inserirsi bene nel quadro di un’ideologia molto arcaica, 
pur non essendo specifica di un’epoca arcaica. Questo motivo, 
che ha un largo sviluppo nella vicenda di Abramo, rappresenta 
altresì un elemento caratteristico delle leggende ugaritiche di 
Aqhat e di Keret (non si tratta, dunque, di un elemento speci- 
fico di popolazioni nomadi). La designazione del dio dei patriarchi 
è un elemento ben più rivelatore di un tipo di credenza arcaica. 
Il dio non può essersi chiamato YHWH, perché il nome del 
dio di Israele è stato rivelato a Mosè, secondo Esodo VI. Im- 
piegando queste quattro lettere fin dal capitolo II del Gewesi, 
la raccolta yahwista commette un anacronismo evitato, invece, 
dall’elohista e dal sacerdotale. Sembra che il dio dei patriarchi 
sia rimasto anonimo: si parla del « dio d’Abramo », del « dio 
del padre » o « dei padri »; troviamo anche « il Terrore (?) di 
Isacco », « il Forte di Giacobbe ». L’anonimato del dio ricorda 
un’usanza dei paleo-Assiri della Cappadocia all’inizio del II mil- 
lennio a. C., i quali conoscevano un « dio del padre » e la for- 
mula « il dio del tale » degli Arabi Nabatei all’inizio della nostra 
èra. Per quel che si intuisce nel Genesi, il culto praticato dagli 
antenati d’Israele era di estrema semplicità: gli unici monu- 
menti religiosi sono pietre grezze erette; il sacrificio, che è il 
principale atto religioso, si effettua dovunque si riveli la divi- 
nità, o in sogno o in una visione; non ci sono addetti al sacri- 
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ficio o un clero specializzato, ma i patriarchi sacrificano diretta 
mente. -L’episodio del sacrificio di Isacco (Genesi XXII) dimostra 
probabilmente che, a quell’epoca, si operava il riscatto del pri- 
mogenito attraverso il sacrificio di una vittima animale. Sempre 
a un’età molto remota si può far risalire l’usanza dei misteriosi 
teraphim, oggetti divinatori o specie di dèi lari, che sembra 
ammessa secondo Geresi XXXI, mentre vediamo che in seguito 
la si condanna (I Samuele, XVI, 23). 

Le tradizioni dei patriarchi forniscono alcune sommarie 
notizie di geografia religiosa: vi si trovano riferimenti a nume- 
rosi luoghi santi palestinesi o transgiordani, che sarebbero stati 
teatro della vita dei patriarchi. È comprensibile che, una volta 
insediata la nazione in Terra Santa, gli Israeliti abbiano cercato 
di naturalizzare alcuni luoghi santi del paese che hanno a lungo 
conservato il loro prestigio, facendo loro posto nelle leggende 
dei patriarchi. Così, si è potuto dimostrare che Abramo viveva 
a Sichem (Gewesi XII, 6), Giacobbe a Betel (Genesi XXVIII, 


10-9), due luoghi che continuarono ad essere venerati in epoca 
premonatchica e anche oltre. La consacrazione derivante dai 
nomi dei patriarchi legittimava la continuità del culto. Altri san- 
tuari, famosi in epoca più tarda, non hanno però lo stesso tipo 
di base: ad esempio, Galgala, Mispah, Silo. D'altra parte, le 
leggende dei patriarchi segnalano altri luoghi santi sconosciuti 
alle tradizioni successive. Ricordiamo il pozzo di Lakhai-Roi, 
dove Dio si manifesta ad Agar (Gezesi XVI, 14), e Fanuel, dove 
Giacobbe dovette lottare con un dio (Genesi XXXII, 23-33). 
Quest'ultimo passo sembra integrare nella tradizione patriarcale 
la leggenda cultuale di un santuario transgiordano vicino alla 
foce del Jaboq e sul quale non disponiamo di altre testimo- 
nianze. Le cerimonie vi comportavano probabilmente di quelle 
danze zoppicanti note altrove, giacché Giacobbe esce zoppi- 
cante dal combattimento. I luoghi santi preisraelitici di cui si 
è in tal modo conservato il ricordo sembra siano appartenuti 
a divinità locali, indicate con il nome di el « dio », seguito da 
un aggettivo qualificativo o dal nome del luogo. A Bersabea, nel 
Negeb, regione che deve avere avuto una grande importanza 
nell’età intermedia del bronzo, Gezesi XXI, 33 segnala un el 
’olam « dio eterno » o « dio dell’universo » invocato da Abramo. 
Dal momento che questo nome, o epiteto divino, è un’eccezione 
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nella Bibbia, è possibile che esso tramandi un ricordo della 
religione dell’età del bronzo. 

Ma tutte queste tracce non sono sufficienti a delineare un 
quadro della religione nella Palestina preisraelitica, come i pochi 
dati del Genesi che si è creduto di poter prendere in considera- 
zione non consentono di ricostruire la religione degli Ebrei pre- 
mosaici, se si vogliono evitare certe illazioni che, in mancanza 
di fonti autentiche, suppliscono con quel che si ritiene di sapere 
della primitiva religione dei Semiti. Si può comunque ammet- 
tere che degli antenati di Israele abbiano praticato una religione 
che presenta le caratteristiche sopra enunciate, a meno di non 
considerare tutti questi elementi delle antiche tradizioni come 
finzioni arcaicizzanti dei redattori, il che è abbastanza improba- 
bile. Si tratta di caratteri distintivi delle credenze e dei culti di 
entità sociali debolmente strutturate, ridotte al nucleo familiare, 
paragonabili a quel che presentano, molto più tardi, gli Arabi 
del Safa. Questo però non significa che la religione di Israele si 
spieghi esaurientemente in base a un comune sottofondo reli- 
gioso dei Semiti nomadi o di tutti i popoli considerati primitivi. 
Esiste una religione di Israele solo a partire dal momento in 
cui esiste una comunità politica di questo nome. 


3. LE ORIGINI DI ISRAELE 


I passi del Genesi, dell’Esodo e dei Numeri nei quali è rico- 
noscibile lo stile e la fraseologia delle fonti yahwista ed elohista, 
nonché le antiche tradizioni conservate nella raccolta deuterono- 
mistica dei libri di Giosuè e dei Giudici, presentano una storia 
coerente degli avvii di Israele. Nelle retrospettive parallele delle 
fonti yahwista ed elohista, che hanno probabilmente assunto la 
loro prima veste letteraria all’inizio del I millennio a. C., le dif- 
ferenze che emergono dal confronto tra i due cicli sono impor- 
tanti, tuttavia meno rilevanti che non i punti di contatto. Se- 
condo questa tradizione comune, la famiglia di Giacobbe-Israele 
si è insediata in Egitto dopo che uno dei membri di questa, 
Giuseppe, ebbe conquistato il favore del faraone per la sua abi- 
lità ed acquisito una posizione elevata. Un nuovo faraone, che 
non conosceva Giuseppe, vede di cattivo occhio il moltiplicarsi 
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degli Ebrei; li perseguita, sottomettendoli e imponendo loro 
duri lavori. Egli ordina la condanna a morte dei loro figli maschi. 
Uno di questi, dal nome Mosè, discendente di Levi, scampa 
per miracolo alla morte. Viene adottato dalla figlia del faraone 
ma, venuto a conoscere la propria origine, intraprende la difesa 
dei fratelli, il che lo costringe a rifugiarsi nel paese di Madian, 
dove gli si rivela il dio YHWH. Egli allora si mette alla testa 
del suo popolo e, grazie ai prodigi compiuti in suo favore dalla 
potenza di YHWH, riesce a strappare al faraone la liberazione 
degli Ebrei. Questi ultimi lasciano in fretta l'Egitto durante la 
notte di Pasqua, durante la quale muoiono i primogeniti degli 
Egiziani. L’esercito egiziano mandato ad inseguirli viene ingoiato 
dalle onde del mare. Guidati e nutriti nel deserto dal loro dio, 
gli Ebrei giungono sulla « montagna di Dio », chiamata Sinai 
nel ciclo yahwista, dove Mosè riceve i dieci comandamenti. Di 
là, essi si dirigono verso Kadesh, nel Negeb, da dove vengono 
spedite delle guide ad esplorare la Terra Santa. Il viaggio riprende 
verso est, quasi ad aggirare la Palestina, attraverso i territori 
degli Edomiti e dei Moabiti, ad est del Giordano. Queste pere- 
grinazioni si sarebbero svolte nello spazio di quarant'anni. Alcuni 
Israeliti si stabiliscono in Transgiordania. Il libro di Giosuè è 
dedicato alla narrazione della conquista della Cisgiordania sotto 
la guida di Giosuè, successore di Mosè: traversata del Giordano 
a Galgala, conquista delle città di Gerico, di Ai e di altre, distri- 
buzione tra le varie tribù dei territori conquistati ai due lati del 
Giordano e conclusione, a Sichem, al centro della Palestina, di 
un patto che impegna tutte le tribù di Israele. Infine, il libro 
dei Giudici contiene la narrazione di una serie di guerre locali 
che si possono ritenere conclusive della conquista istaelita. 

La redazione sacerdotale non ha quasi modificato i contenuti 
essenziali dell’esposizione fornita dai cicli yahwista ed elohista. 
Il Sacerdotale sviluppa gli episodi concernenti Aronne, fratello 
di Mosè e precursore del clero, in modo da evidenziarlo insi- 
stendo, ad esempio, sul suo ruolo a fianco di Mosè di fronte 
al faraone. Esso fornisce in più delle genealogie, censimenti e 
precisazioni numeriche. In particolare, il Sacerdotale inserisce 
nell’esposizione tutta una serie di raccolte di leggi, soprattutto 
rituali e liturgiche, concernenti la costruzione di un santuario 
che costituisce un’anticipazione in formato ridotto del Tempio 
di Gerusalemme, i sacrifici, la consacrazione di sacerdoti, la 
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distinzione tra ciò che è puro e ciò che è impuro, le festività. 
La maggior parte di queste leggi si trovano alla fine dell’Esodo, 
nel Levitico — che rientra interamente nella stesura sacerdo- 
tale — e all’inizio del libro dei Numeri; altre leggi sacre, in 
minor numero, sembrano riferirsi al soggiorno degli Ebrei a 
Kadesh e nelle pianure di Moab. L’intento del Sacerdotale è 
chiarissimo: assumendo l’episodio del Sinai quale avvio delle 
sue pericopi che elencano le prescrizioni di cui intende conser- 
vare il ricordo, egli vuole ricondurle alla rivelazione fatta a Mosè 
sulla montagna di Dio, senza troppo preoccuparsi degli evidenti 
anacronismi che esse comportano. Precedentemente, il Deutero- 
nomio si era comportato analogamente, attribuendo alle sue leggi 
religiose, politiche e sociali la forma di un importante discorso 
rivolto agli Israeliti da Mosè prima della morte di questi e 
prima dell’ingresso nella Terra Santa. Ancor prima, gli antichi 
cicli yahwista ed elohista si erano preoccupati anch’essi di san- 
cire, attraverso la rivelazione del Sinai e la mediazione mosaica, 
le prescrizioni da essi registrate. Infatti, alla vicenda del Sinai 
l’elohista riconduce non solo i dieci comandamenti che costitui- 
scono l’essenza della rivelazione fatta a Mosè sulla montagna di 
Dio (Esodo XX, 1-17), ma anche un complesso di leggi, chia- 
mato dai moderni Codice dell’alleanza (Esodo XX, 22 - XXXIII, 
19), che sembra il più antico dei testi legislativi della Bibbia. 
Secondo il ciclo yahwista, Mosè viene istruito da YHWH sui 
precetti che costituiscono il decalogo cultuale di Esodo XXXIV 
al momento di scendere dal monte Sinai. Benché Mosè non 
venga menzionato di frequente al di fuori dei libri storici della 
Bibbia, le antiche fonti concordano con quelle più recenti nel- 
l’indicarlo come il capo di Israele al momento dell’uscita dal- 
l'Egitto e come il tramite umano di una legge divina consegnata 
al popolo. 

La critica delle tradizioni concernenti le origini di Israele è 
una impresa ardua, i cui risultati non sono unanimemente accolti, 
pur essendoci spesso concordanza nel distinguere i vari cicli che 
hanno raccolto le tradizioni. Si possono tuttavia cogliere nelle 
raccolte elementi piuttosto disparati. La storia di Giuseppe nel 
Genesi sembra mettere insieme motivi folkloristici (quello del 
figlio perduto e ritrovato), motivi edificanti (elogio della sag- 
gezza di Giuseppe) e motivi nazionalistici, onde esaltare la fie- 
rezza degli ascoltatori (superiorità di Giuseppe rispetto agli indo- 
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vini del faraone e suoi successi in Egitto). Non si può conside- 
rarla un riflesso fedele di avvenimenti storici: le sfumature di 
colore locale egiziano che vi si possono cogliere possono essere 
state introdotte da narratori o redattori con qualche conoscenza 
delle condizioni di vita esistenti nella valle del Nilo. Altrettanto 
per la vicenda di Mosè: lo straordinario racconto della sua 
nascita e della sua infanzia richiama il famoso tema della nascita 
dell'eroe, esposto nella leggenda della nascita di Sargon di Accad 
o in quella di Romolo e Remo. Il suo comportamento di fronte 
al faraone serve a menar vanto della superiorità della religione 
di Israele e del suo dio rispetto agli Egiziani. Anche in questo 
caso, la narrazione non permette di distinguere quel che po- 
trebbe risalire all’epoca in cui si ritiene si siano svolti gli avve- 
nimenti in questione. Si sospetta, nell’episodio della scomparsa 
dell’esercito egiziano in mare, l’adattamento storico di un mo- 
tivo della lirica religiosa di Gerusalemme: quello della vittoria 
di YHWH sulle acque del caos. L’itinerario dell’Esodo è stato 
probabilmente ricomposto in epoca monarchica da scribi a cono- 
scenza della geografia egiziana. La valutazione storica dell’epi- 
sodio del Sinai è altrettanto delicata quanto è controverso il 
problema di dove collocare la montagna di Dio. Va forse collo- 
cata nella penisola del Sinai o ad est del golfo di Aqaba? La 
teofania che vi si verifica, secondo Esodo XIX, 16-9, traspone 
forse un’eruzione vulcanica o magari descrive con enfasi solo 
un temporale, manifestazione consueta della potenza di YHWH 
(confronta il Salzzo XXIX)? Più ancora, il racconto di Esodo XIX 
non potrebbe essere la proiezione, in un passato nascosto nelle 
nubi della leggenda, di certe rappresentazioni liturgiche del 
Tempio di Gerusalemme? È certo che le leggi emanate tramite 
Mosè, anche quelle più antiche contenute nel Codice dell'alleanza, 
non sono adatte ad un popolo di nomadi erranti nella steppa, 
ma a una società dedita all’agricoltura accanto all’allevamento. 
Pur cercando di presentare la conquista israelitica della Palestina 
come l’applicazione di un piano deliberato che comporta in anti- 
cipo una spartizione delle terre tra le tribù conquistatrici, il libro 
di Giosuè non riesce a nascondere il fatto che tale conquista 
è stata piuttosto un accavallarsi di imprese locali. 

Eppure, nelle antiche tradizioni si individuano certi partico- 
lari che suggeriscono come tutto ciò che narrano non è il frutto 
di una fantasia ansiosa di idealizzare il passato nazionale. Israele 
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ha custodito nel proprio patrimonio spirituale il ricordo di un 
periodo di schiavitù in Egitto. L’episodio, in sé umiliante, poteva 
contribuire a far emergere con maggior risalto il prodigio della 
liberazione: non per questo esso è meno in contrasto con tanti 
altri dati della narrazione, in cui si afferma la superiorità degli 
Ebrei sugli altri popoli. Il soggiorno di Israele in Egitto non 
costituisce una tradizione completamente inventata. Non va attri- 
buito un grosso credito agli elementi egizianeggianti della storia 
di Giuseppe, né a tutti i particolari dell Esco, anche se uno di 
questi va senz’altro preso in considerazione. Mosè ha un nome 
egiziano, costruito su una radice che significa « partorire », che 
si ritrova nei nomi dei faraoni Thutmosis e Ramses. Gli autori 
della Bibbia attribuiscono al nome di Mosè un’etimologia popo- 
lare, in base a un verbo ebraico che significa « trarre », allu- 
dendo all’episodio del fanciullo tratto dalle acque. Essi avevano 
perso di vista l’origine precisa del nome proprio, che l’egittologia 
ha fatto riscoprire. Il nome del fratello di Mosè, Aronne, è 
probabilmente anch’esso egiziano; quello di Finees, nipote di 
Aronne, lo è di sicuro; tra i discendenti di Levi, ceppo cui ap- 
partiene Mosè, ci sono altri elementi con nomi egiziani: Ofni, 


Assir. 
I contenuti storici della tradizione relativa al soggiorno in 


Egitto, all’Esodo e alla conquista sono ben lungi dall’essere veri- 
ficabili. Ma, anche qui, certi elementi hanno una parvenza di 
attendibilità. Non è inverosimile che un gruppo di Ebrei sia 
stato diretto e organizzato da qualcuno chiamato Mosè e che 
questo gruppo sia stato il nucleo costitutivo della nazione israe- 
litica. Certamente, non riusciremo mai a sapere cosa abbia fatto 
precisamente quest'uomo, rispetto a tutto quel che le tradizioni 
successive gli hanno attribuito e all’alone leggendario che lo 
avvolge. Ma anche la leggenda, come la storia, può nascere da 
avvenimenti. Si è indotti ad attenuare l’atteggiamento di scetti- 
cismo che a prima vista ispirano le leggende israelitiche se si 
considera che, nelle grandi linee, la vicenda degli Ebrei riportata 
dalla Bibbia può rientrare nel quadro, noto per altre vie, della 
storia dell'Asia anteriore nell’età del bronzo più recente (1550- 
1200 a.C.) 

Durante il Regno Nuovo, varie unità semitiche risultano 
installate in Egitto, dove costituivano colonie di immigrati o di 
prigionieri e si dedicavano a lavori diversi: miniere, cave e 
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costruzioni. Alcuni di questi stranieri sono riusciti a raggiungere 
‘posizioni più elevate nell’esercito o nell’amministrazione egiziana. 
La venuta in Egitto di Giacobbe e dei figli non è dunque inve- 
rosimile, come pure la presenza di Giuseppe e di Mosè alla corte 
del faraone. All’altro polo del periodo preso in esame qui, l’ar- 
cheologia palestinese mette in luce i mutamenti profondi che 
si sono avuti verso la metà del XIII secolo a. C.: antiche città 
sono state distrutte, luoghi fin lì deserti sono stati popolati, 
centri distrutti sono stati ricostruiti. C'è concordanza nel vedere 
in questo tracce della conquista ebraica della Palestina, che 
sarebbe avvenuta attorno al 1250 a.C. La tradizione che colloca 
l’Esodo quarant'anni prima dell’ingresso in Terra Santa trova 
un fondamento nel fatto che in Egitto, dal 1303 al 1290 a.C. 
regnava il faraone Seti I il quale, per proteggere il delta del 
Nilo dalle incursioni asiatiche, fece costruire delle fortificazioni 
lungo il confine orientale. Infine, forse non va separata la storia 
biblica degli Ebrei da quel che sappiamo da vari documenti del 
XV e XIV secolo a.C. sui Kbabiru. Gli archivi politici delle 
città di Alalakh e Ugarit, nel nord-ovest della Siria, la corrispon- 
denza diplomatica delle città-Stato della Palestina e della Siria 
con il faraone Amenofi IV ritrovata in Egitto, a Tell el Amarna, 
indicano a più riprese sotto questo nome popoli che appaiono 
comunque ai margini della civiltà urbana: stranieri erranti da 
ingaggiare temporaneamente come manodopera, o briganti più 
o meno minacciosi. Alcuni testi egiziani segnalano anche gli 
’aperu e uno. di essi precisa che li si impiegavano nelle vendem- 
mie. Il ricorrere del termine kbabiru/'aperu nei documenti cunei- 
formi o geroglifici indica che non si tratta di un nome di popolo, 
ma della denominazione di una categoria sociale. Si possono col- 
legare i vari aspetti della loro attività ipotizzando che si tratti 
di gente sradicata, che probabilmente è dovuta scappare dalle 
città per sfuggire all’asservimento per debiti, costretta ad andar 
vagando ai margini di queste città o dell’impero egiziano quando 
non trova più occasioni di lavoro. È allettante l'ipotesi di acco- 
stare il modo in cui si indicava questa gente al nome degli Ebrei 
(nel linguaggio biblico, ’ibrî), tanto sono evidenti le analogie 
della loro rispettiva situazione. 

Non è sicuro che il nome biblico degli Ebrei sia stato origi- 
nariamente un nome di popolo. Varie utilizzazioni dell'aggettivo 
‘ibrì per indicare uno schiavo (anche nel Codice dell’alleanza, in 
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Esodo XXI, 2), il fatto che venga applicato ad Abramo in un 
passo unico, in cui il patriarca figura nella veste di condottiero 
(Genesi XIV, 13), il valore dispregiativo del termine in bocca 
ai Filistei in I Samuele IV, 6 e 9, sono tutti elementi a favore 
dell’accostamento tra ‘ibrî e kbabiru. Se si segue questa ipotesi, 
i primi Israeliti avrebbero preso il nome di Ebrei in forza della 
loro collocazione sociale subordinata, suggerita da un lato dalla 
miseria che spinge Giacobbe a recarsi in Egitto e, dall’altro, dai 
lavori forzati imposti agli Ebrei dal faraone. Il nucleo familiare 
del quale ci vengono narrate le sfortunate vicende può aver 
conosciuto un destino tipico da kbabiru e averne assunto a un 
certo momento il nome. Secondo un punto di vista recente, la 
conquista della Palestina non è il risultato dell'arrivo di una 
nuova ondata di popolazione giunta dalla steppa sirto-araba 
— secondo la comune convinzione degli storici — ma il frutto 
di una rivoluzione sociale: strati inferiori della popolazione, 
vittime del regime di oppressione dei regoli di Canaan — che 
si può pensare fosse altrettanto rigido del regime che dominava 
nel XV secolo a. C. ad Alalakh —, sarebbero insorti e avrebbero 
distrutto una serie di città capitali di regni. Stringendo alleanza 
tra loro, questi strati avrebbero messo in comune le tradizioni, 
considerandosi come discendenti di comuni antenati. Gli storici 
sarebbero inclini ad ammettere che l’occupazione israelitica della 
Palestina sia avvenuta per varie vie, dal Negeb a sud, dalla 
Transgiordania ad est, e che le tracce di un soggiorno in Egitto, 
di cui abbiamo visto la credibilità, siano in effetti il patrimonio 
specifico di uno di questi gruppi di conquistatori (le tribù di 
Giuseppe: Efraim e Manasse, Beniamino, figlio di Giacobbe e 
di Rachele come Giuseppe; Levi, tribù di Mosè). Si ammette 
anche una fusione del bagaglio di tradizioni, che ha forse fatto 
sì che le leggende dei patriarchi facessero parte del patrimonio 
di tutto il popolo di Israele, mentre in origine appartenevano 
ad alcuni nuclei familiari o locali specifici. L’antica comunità 
israelitica non doveva per nulla avere il carattere definitivo di 
un gruppo etnico. Altri legami la unificavano, quelli determinati 
da una comunanza di condizioni. Si tratti di nomadi provenienti 
dalla steppa o di ribelli in rivolta contro l’oppressione, o anche 
delle due cose insieme, questa gente si trovò esposta all’ostilità 
delle città-Stato di Canaan, le condizioni materiali della cui 
civiltà erano di gran lunga superiori alla loro, 0, comunque, 
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conservò il cattivo ricordo del giogo che aveva subito. I dati 
biblici sul passato di Israele sono troppo confusi e troppo intri- 
cati perché si possa avanzare altro che congetture, e le origini 
di Israele ci sfuggono non meno di quelle di altri popoli antichi. 
Tuttavia, certi aspetti della religione di questo popolo possono 
risultare più chiari se ne concepiamo la storia come storia di 
Kbhabiru che si vanno via via aggregando al nucleo dei fuggiaschi 
dall’Egitto diretto da Mosè, che cementano la loro unione con 
un legame di natura religiosa, che diventano 1 dominatori di 
vaste terre in Palestina grazie alla loro forza, a un’organizzazione 
della loro società più giusta di quella a cui erano intenzionati 
a sfuggire, e che sono costretti a continuare la lotta contro la 
civiltà urbana ed imperiale. 


4. GLI ELEMENTI FONDAMENTALI 
DELLA RELIGIONE DI ISRAELE 


L'alleanza. 


Nel momento in cui gli Israeliti usciti dall’Egitto sostano 
per accamparsi di fronte alla montagna di Dio, YHWH dichiara 
al popolo tramite Mosè: « Voi stessi avete veduto quello che 
ho fatto agli Egiziani, e come vi ho portato quasi sopra ali di 
aquila, e v'ho fatti miei. Se dunque ascolterete la mia voce e 
custodirete il mio patto, sarete il mio tesoro fra tutti i popoli; 
mia infatti è tutta la terra. Voi sarete per me un regno sacerdo- 
tale, un popolo santo » (Esodo XIX, 4-6). Presentando queste 
frasi come una specie di preambolo alla rivelazione del decalogo 
a Mosè, la tradizione elohista mostra come gli Israeliti concèpis- 
sero i loro rapporti con il loro dio. In passato, YHWH ha libe- 
rato Israele dalla servitù, guidandolo fino al Sinai. Qui gli im- 
partisce i suoi ordini, gli detta una legge e conclude un’alleanza 
con lui. Per garantire la propria continuità e i propri successi, 
per rimanere il popolo del dio invincibile, Israele non ha che 
da conservarsi fedele ai comandamenti ricevuti sul Sinai. Si è 
discusso a lungo sull’epoca dell’elohista, pur concordando che 
si tratta del ciclo di tradizioni più antico. Si è anche discusso 
se i temi dell’elezione, dell’alleanza e della legge che questo 
ciclo sembra fondere insieme, quando il racconto arriva all’epi- 
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sodio della montagna divina, siano stati messi insieme in questo 
caso e quale fosse quindi l’origine di ciascuno di essi, o se 
invece la sintesi di tali motivi fosse già avvenuta molto prima. 
Se si ritiene che i motivi religiosi fondamentali dell’elezione, 
dell’alleanza e della legge possano trovare le loro radici nel- 
l'epoca più remota della storia d’Israele, si dovrà ammettere 
che anche la loro combinazione risalga a un’epoca antica. 

Per quanto il verbo « eleggere » (in ebraico, 24har) sia tipico 
soprattutto del Deuteronomio e del Deutero-Isaia, l’idea che 
Israele sia il popolo eletto da YHWH sottende l’intero testo 
citato. Uno dei profeti-scrittori più antichi, Osea, fa risalire 
anche lui all’esodo dall’Egitto i rapporti tra Israele e il suo dio. 
Non c’è, dunque, motivo di vedere in questo l’esposizione di 
una dottrina tipica del Deuteronomio, o ancora più tarda, con 
il pretesto che l’idea di un popolo eletto presupponga quella 
di un dio signore dell’Universo e in grado di scegliere tra varie 
nazioni. È tipico delle divinità nazionali essere di diritto sovrane 
del mondo conosciuto, dal momento che ogni nazione cosciente 
della propria specificità e che voglia far valere il fatto di esserci 
si ritiene naturalmente al di sopra dei propri vicini. La conce- 
zione di un dio signore della collettività umana e che ne guida 
le sorti prevalendo sugli altri dèi e gli altri popoli non è estranea 
alle religioni semitiche, per cui non è il caso di pensare che non 
rientrasse nella religione israelitica più arcaica. Si tratta di una 
espressione religiosa del sentimento nazionale. 

È molto più inconsueto veder presentare nella veste di un 
patto d’alleanza i rapporti tra la divinità e gli uomini. Alla fine 
del III millennio a. C., Urukagina di Lagash, dopo aver menato 
vanto delle riforme sociali da lui operate, dichiara di aver sta- 
bilito un patto con il dio Ningirsu. Nel VII secolo a. C., l’iscri- 
zione fenicia incisa su di una tavoletta di Arslan Tash garantisce 
al portatore di questa che il dio ha concluso un patto per pre- 
servatlo dai dèmoni. Il documento sumero e quello fenicio 
non parlano di alleanza tra un dio e un popolo e, fin qui, il 
motivo sembra un tratto specifico della religione di Israele. 
L’alleanza è ben nota nell’antichità ebraica tra contraenti umani: 
sorprende che sia servita a caratterizzare il rapporto tra partner 
diseguali per definizione. Si è quindi tentato di attribuire alla 
parola alleanza (ebraico, derit) applicata al rapporto tra Dio e 
il popolo un significato diverso da quello che ha quando si rife- 
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risce a rapporti tra uomini: non si tratterebbe più di un patto, 
ma di una promessa, di un impegno unilaterale di Dio nei con- 
fronti degli uomini. Ma il testo di Esodo XIX, 4-6 indica chiara- 
mente che i rapporti tra Israele e il suo dio sono regolati da una 
certa reciprocità, altrettanto chiara nei discorsi di alleanza che 
Giosuè XXIV fa pronunciare dal successore di Mosè in occasione 
dell’assemblea di Sichem: « Voi siete testimoni che vi eleggeste 
il Signore per servirlo », dice Giosuè al popolo dopo aver richis- 
mato in un lungo elenco gli antichi favori di YHWH nei con- 
fronti di Israele e una minaccia: « Se abbandonerete il Signore 
e servirete a dèi stranieri si rivolgerà contro di voi e dopo avervi 
fatto del bene vi affliggerà » (versetto 20). 

Giosuè XXIV ci è pervenuto in una redazione deuteronomi- 
stica e lo stesso Deuteronomio attribuisce un’estrema importanza 
alla reciprocità dei rapporti, predicando che Israele vivrà se 
obbedisce a Dio, altrimenti Dio si rivolgerà contro Israele. Il 
problema dell’alleanza non ricorre troppo spesso nelle tradizioni 
considerate antiche e il primo profeta che ne parli a lungo è 
Geremia, del periodo del Deuteronomio. Per questa ragione, 
molti critici ritengono che il tema dell’alleanza appartenga alla 
dottrina deuteronomica e non possa quindi costituire uno degli 
elementi fondamentali della religione di Israele. Ci sono però 
due argomenti che autorizzano un minore scetticismo circa l’anti- 
chità di questa nozione. 

« Concludere un patto d’alleanza » si dice, in ebraico, kérat 
berit (‘ tagliare’ un'alleanza). L'espressione non appartiene al- 
l'ebraico: compare nel XV secolo a.C. in una tavoletta cunei- 
forme di Qatna nella Siria settentrionale. Più di recente, un 
testo di Mari informa che per concludere un trattato si immo- 
lava un asino. Grazie a testimonianze hittite e classiche, cono- 
sciamo l’ampia diffusione di un rituale di alleanza che consisteva 
nel far passare i due contraenti tra le due metà di un animale 
immolato. L’usanza non era estranea agli Israeliti: in questo 
modo si sarebbe sigillata l’alleanza con Abramo secondo Geresi 
XV (si tratta probabilmente di una prefigurazione dell’alleanza 
con Israele, o dell'alleanza con Davide). Geremia XXXIV, 18, 
annuncia che Dio attribuirà agli uomini che abbiano trasgredito 
il suo patto «la sorte di quel vitello che hanno squarciato in 
due e tra le due metà sono passati ». Per quanto non attestato 
dalle leggi, questo rituale arcaico non costituisce un’invenzione 
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letteraria e certamente è stato praticato presso gli Israeliti. Ora, 
la tradizione elohista di Esodo XXIV, 4-8, colloca ai piedi della 
montagna di Dio una cerimonia, nel corso della quale Mosè 
asperge il popolo con metà del sangue della vittima e un altare, 
sicuramente in rappresentanza di YHWH, con l’altra metà. Poi- 
ché uno dei contraenti non ha forma umana, questo modo d’agire 
costituisce un adattamento del tanto diffuso rituale d’alleanza. 
Si è avuta, dunque, nell’antico Israele una cerimonia che sim- 
boleggiava la conclusione di un patto con la divinità, a somi- 
glianza delle cerimonie di alleanza tra gli uomini. La procedura 
di Esodo XXIV sembra sia scomparsa, dal momento che Gere- 
mia XXXIV descrive una modalità completamente diversa, il che 
testimonia a favore dell’antichità di questo rito. 

Si sono notate, d’altro canto, parecchie somiglianze tra la 
struttura letteraria dei racconti biblici sulla conclusione o il rin- 
novo di un patto d’alleanza con Dio e i trattati hittiti di vassal- 
laggio. Questi ultimi, conosciuti in diversi esemplari, presentano 
uno schema piuttosto rigido: si enunciano i titoli dell’imperatore 
hittita; si richiama la vicenda dei suoi rapporti con il vassallo 
che sta per concludere il patto; si elencano le condizioni che 
deve rispettare il vassallo stesso per restare fedele al patto e 
conservare in tal modo la protezione del suo sovrano; è quindi 
prescritto che si depositi il testo di un trattato in un tempio 
e che se ne dia lettura per la circostanza; si richiamano gli dèi 
invocati come testimoni; infine seguono una serie di maledizioni 
e benedizioni indirizzate al vassallo, a seconda che egli violi o 
rispetti questo patto. In Esodo, in Giosuè XXIV e nel Deute- 
ronomio si ritrovano vari elementi dello schema suddetto: le 
imprese passate di YHWH, le sue richieste, l’ordine di leggere 
il Libro dell’alleanza, l’invocazione di testimoni («il cielo e la 
terra », Deuteronomio IV, 26), le maledizioni e le benedizioni. 
Dio viene dunque definito, nei confronti di Israele, come l’im- 
peratore hittita nei confronti del vassallo, senza che per questo 
si tratti necessariamente dell’imitazione di formule specificamente 
hittite, dal momento che anche il trattato di vassallaggio del- 
VITI secolo a. C. trascritto nelle iscrizioni aramaiche di Sugìn 
presenta gli stessi elementi. 

L’esame della forma letteraria induce a pensare che sia esi- 
stita in Israele una lunga tradizione concernente l’alleanza con 
la divinità e conferma quel che si può ricavare dagli accenni 
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sparsi a questo rito. Certi elementi dello schema dei trattati di 
vassallaggio potrebbero ritrovarsi successivamente negli otacoli 
profetici nei quali YHWH intenta un processo al suo popolo. 
Alcuni esegeti hanno ritenuto di ritrovare nei Sa/zzi dei riecheg- 
giamenti lirici di una festa dell’alleanza che avrebbe rappresen- 
tato uno dei momenti più solenni della vita liturgica di Israele. 
L’ipotesi è malamente fondata, in quanto, se si fosse avuta una 
cerimonia dell’alleanza ricorrente periodicamente, i codici legisla- 
tivi avrebbero sicuramente conservato un motivo così tipico di 
Israele. Si sono avute soltanto celebrazioni occasionali di rin- 
novò dell’alleanza con YHWH. Giosia presiedette ad una di 
queste, ed è forse di ciò che tratta Geremia XXXIV. È proba- 
bile che le cerimonie di alleanza siano state più numerose agli 
inizi della storia di Israele in Palestina, allorché la nazione 
compiva il suo processo di formazione. 

Se l'alleanza è al centro dei rapporti tra Israele e il suo dio, 
così come questi venivano visti fin dal passato nazionale più 
remoto, essa non può non avere esercitato un'influenza sulle 
manifestazioni della religiosità ebraica, collettiva e individuale. 
La virtù religiosa per eccellenza è la hesed, cioè la lealtà dovuta 
verso un alleato. Se l’uomo rispetta l’alleanza, anche Dio la 
rispetta e continua ad accordargli protezione. Ma la superiorità 
del contraente divino del patto è tale che la sua lealtà è di tut- 
t'altra qualità di quella del contraente umano, spesso insicura. 
Dio è la fedeltà in persona e non rinnega facilmente l’alleanza 
in cui si è impegnato; egli usa longanimità e generosità verso 
il suo popolo. La lealtà divina, perciò, si avvicina ai nostri con- 
cetti di misericordia e di grazia e il patto del Sinai ha perduto 
quel carattere rigorosamente giuridico che contrassegna i trattati 
e i contratti passati tra contraenti di pari natura. Questa è una 
costante della fede israelitica ed ebraica ed ha portato ad espri- 
mere il rapporto tra YHWH e il suo popolo tramite immagini 
cariche dei sentimenti più teneri: Dio è il padre di Israele 
(Esodo IV, 22) o il suo sposo (Osez II, 18.21-2; Ezechiele 
XVI, 8). 

La definizione di Dio come di un sovrano che si impegna 
con un patto d’alleanza a proteggere un alleato inferiore in 
cambio della sottomissione di questi alla sua volontà ha confe- 
rito nuova validità alla vecchia nozione semitica del dio-guida 
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di un gruppo umano. YHWH è il « pastore » di Israele (Salo 
XXII; Genesi XLVIII, 15; Ezechiele XXXIV). Egli è anche il 
re di Israele. Quando gli Israeliti propongono a Gedeone di 
diventare loro sovrano, quest’ultimo rifiuta affermando: «Io 
non dominerò sopra di voi... ma dominerà sopra di voi il Si- 
gnore » (Giudici VIII, 23). Per Esodo XIX, 6, Israele è un 
« regno sacerdotale ». Il significato e l’epoca di quest’ultimo 
versetto sono stati molto discussi. Certi lo intendono come la 
rivendicazione del governo da parte del clero e lo collocano al 
momento in cui il sacerdozio costituiva l’unica autorità ricono- 
sciuta per Israele, e cioè durante l’esilio o al ritorno da Babi- 
lonia. Sarebbe tuttavia strano che si fosse parlato di « regno » 
in quest'epoca. Si può intendere questo passo anche in un altro 
senso: Israele è un regno perché ha come re YHWH ed è com- 
posto di sacerdoti perché ogni individuo di questo popolo ha 
il diritto di compiere i sacri riti. Tra Israele e il suo dio non 
si frappone alcuna autorità umana. 

Il concetto religioso così singolare che esprime il tema del- 
l’alleanza con un dio risulta chiaro in base a quella che era la 
condizione degli antichi Ebrei, testé delineata. Ponendosi con 
questo patto sotto l'autorità di un dio, essi sfuggono a quella 
dei sovrani terreni, del faraone o dei regoli delle città-Stato 
cananee. Essi ribadiscono la loro assoluta indipendenza e con- 
temporaneamente consolidano la loro unione, dal momento che 
le norme e le leggi senza le quali non può vivere alcuna società 
sono sancite dal sovrano divino, sostituendosi alle prescrizioni 
del sovrano nei trattati di vassallaggio. Il modo in cui i cicli 
yahwista ed elohista hanno strutturato le tradizioni concernenti 
l'episodio del Sinai induce a pensare che si fosse coscienti del 
rapporto tra l’alleanza e la legge. La partecipazione di un dio 
a quest’alleanza e l’attribuzione delle leggi alla sua autorità pre- 
suppongono la presenza di un uomo, il Mosè della tradizione, 
che figura nella credenza religiosa come tramite e che, agli occhi 
dello storico, può essere stato colui che ha dato l’avvio a quel- 
l’unità politica e religiosa insieme che costituisce la matrice del 
popolo di Israele. 
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La legge. 


Il preambolo del decalogo « Io sono il Signore Dio tuo che 
t'ho fatto uscire dalla terra d’Egitto, dal luogo di schiavitù » 
(Esodo XX, 2), mette in evidenza la funzione regia di YHWH, 
“mostrandolo come un sovrano il quale, prima di emanare la sua 
volontà per dargli forza di legge, si presenta in qualche modo 
lui stesso. Anche il codice di Hammurabi si apre con una lunga 
prefazione nella quale il sovrano babilonese fornisce l’elenco dei 
propri attributi. Il primo comandamento, che deve essere quello 
fondamentale, ordina ad Israele di non avere altri dèi all’infuori 
di YHWH. Non si tratta di una semplice dedizione religiosa, 
ma di un dovere di obbedienza alla volontà di YHWH in tutti i 
campi della vita sociale, e i comandamenti che regolano la vita 
quotidiana sono altrettanto sacri delle prescrizioni di ordine 
rituale. Servire un altro dio significherebbe, per Israele, sotto- 
stare ad altre leggi, riconoscere l’autorità di altri dominatori 
e perdere quindi la propria indipendenza. Servire più di una 
divinità comporterebbe il rischio di introdurre in seno alla 
comunità un fattore di divisione. Israele non può avere che un 
unico dio, come le altre nazioni non possono che avere un unico 
re. Il dio unico è, dunque, il fondamento dell’unità e della 
continuità nazionali. 

Una società instabile e scarsamente civilizzata quale era 
quella dell’antico Israele non può sopravvivere senza che una 
sanzione sovrannaturale venga conferita ad alcuni princìpi, in 
mancanza dei quali sarebbe impossibile la convivenza, come ad 
esempio il divieto del furto, dell’assassinio, dell’adulterio. Il 
decalogo elohista di Esodo XX, 1-17, elenca princìpi di questo 
genere, presentati come imposti per volontà di YHWH. La 
stessa formulazione autoritaria 0, come si dice, « apodittica », 
è data a diversi precetti di ordine rituale: è il caso del decalogo 
yahwista di Esodo XXXIV, che prende in esame, tra l’altro; certe 
feste ed offerte. Il decalogo elohista contempla un comanda- 
mento relativo al rito, quello che ordina di non lavorare il set- 
timo giorno. Se un’importanza pari sembrerebbe essere attri 
buita alle norme morali più generali e a certe regole del culto 
che dal punto di vista sociale rischiano di apparirci contingenti, 
ciò è dovuto al fatto che queste ultime hanno sicuramente la 
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funzione di valorizzare alcune specifiche istituzioni di Israele, 
distinguendolo dal resto delle nazioni o contribuendo a conso- 
lidare il legame nazionale. Ma la sanzione divina si estende del 
pari ad alcuni comandamenti più specifici, in applicazione dei 
princìpi generali del decalogo morale, il più delle volte formu- 
lati in clausole che esprimono una casistica, e introdotti da « se » 
o « quando », analogamente ai documenti legislativi dell'Oriente 
antico. Si è potuto in tal modo integrare nella religione tutto un 
diritto consuetudinario, senza probabilmente esaurirlo con que- 
sto, il che ha lasciato campo per l’iniziativa del giudice o del 
sacerdote nella formulazione e nell’applicazione del diritto stesso. 
Il più antico codice biblico, detto il Libro dell'alleanza (Esodo 
XX, 22 - XXIII, 19), è composto, ad esempio, di formule apo- 
dittiche, soprattutto relative al culto, e di tutta una casistica di 
leggi più decisamente giuridiche — in base ai nostri criteri —, 
che riflettono uno stadio sociale precedente la fondazione della 
monarchia. 

L’antichità della legge, come quella dell’alleanza, è stata con- 
testata, e la si è spesso trasformata in una nozione posta a fonda- 
mento della religione, in piena fase monarchica, sotto l’influsso 
della predicazione dei profeti. Certamente, una corrente ideale che 
ha trovato espressione in alcuni profeti ha ispirato nel VII secolo 
a.C. la stesura del Deuteronomio, ma questo testo costituisce 
un aggiornamento e un’integrazione della legge attribuita a Mosè 
ed offre una testimonianza della continuità di una tradizione che 
riconosce il fondatore della nazione come il primo legislatore, 
il che esprime due aspetti perfettamente coerenti del personaggio. 
Pur essendo impossibile precisare l’epoca del decalogo, pur non 
esprimendo il Libro dell’alleanza una cultura corrispondente a 
quanto dicono le tradizioni storiche sul periodo in cui è stato 
promulgato, non c'è motivo di mettere in dubbio che la reli- 
gione di Israele sia stata fin dalle origini una religione della 
legge, dal momento che l’origine della religione e quella della 
nazione si confondono tra loro e non si dà collettività umana 
senza legge, per quanto rudimentale possa essere. Troviamo in 
questo il principio di una venerazione della legge che sottende 
l’intera storia di Israele, dal momento che la legge, elemento 
fondamentale per l’esistenza della nazione, ha assunto nella sua 
fede il valore di vera e propria patria spirituale. 

Ricondotta nel quadro dell’alleanza, la legge emanata da 
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YHWH sostituisce le volontà del sovrano espresse nei trattati 
di vassallaggio. Ogni violazione della legge morale o sociale rap- 
presenta una mancanza nei riguardi del dio che incarna l’auto- 
rità suprema; costituisce un peccato, allo stesso titolo delle tra- 
sgressioni dei comandamenti religiosi in senso stretto. Il sovrano 
punisce le infrazioni del patto d’alleanza operate dal vassallo 
cessando di proteggerlo se rompe la fedeltà. Si è ritenuto che 
analogamente si comportasse YHWH nei confronti dell’altro 
contraente del patto, Israele. Le colpe pubbliche comportano la 
punizione del popolo ad opera del ‘dio di questo; alcune colpe 
private costringono all’esclusione del responsabile dalla comu- 
nità, perché questa non si contamini a sua volta per una colpa 
particolarmente grave. Come un contratto di vassallaggio im- 
pegna l’intera discendenza dei contraenti, così l’alleanza del Sinai 
investe le generazioni future di Israele e le colpe dei padri pos- 
sono ricadere sui figli. Riportiamo ancora una delle prime frasi 
del decalogo: «Io sono il Signore Dio tuo, forte, geloso, che 
punisce l’iniquità dei padri nei figli... » (Esodo XX, 5). Questa 
nozione di remunerazione acquista il suo pieno significato solo 
se si ha presente il fatto che il patto reciproco di alleanza è fis- 
sato non tra i singoli e Dio, ma tra YHWH e l’intera collettività. 


Il dio di Israele e i suoi simboli. 


È più importante definire i rapporti instaurati dalla religione 
di Israele tra il popolo e il dio nazionale che non tentare di 
scoprire l’origine del misterioso nome che, secondo la tradizione, 
sarebbe stato rivelato a Mosè. Al di là di qualsiasi considera- 
zione metafisica, Israele deve aver affermato molto presto di 
non avere che un unico dio, anche se molto spesso, nella realtà, 
la pratica può essersi discostata da una norma del genere. Il 
principio dell’unicità divina ci appare come la traduzione ideo- 
logica di un sentimento particolarmente forte dell’unità e del- 
l’unicità nazionali. Si tratta di un monoteismo semplicemente 
pratico, di un « enoteismo » stando alla terminologia abituale, 
in quanto non si metteva in dubbio che esistessero altri dèi, 
così come esistevano altri popoli, ma l’orgoglio nazionale richie- 
deva che YHWH venisse concepito come il più potente degli 
dèi, colui al cui cospetto tutti gli altri o s’inchinano o debbono 
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inchinarsi, e come superiore a tutte le forze o volontà scono- 
sciute che governano la natura o il destino degli uomini. Per 
questo, nulla più del dualismo è estraneo al pensiero israelitico: 
YHWH è il principio del male come del bene che intervengono 
nel mondo e nella vita. Tuttavia, egli è animato dalla fedeltà 
all’alleanza in cui si è impegnato e conserva la sua protezione 
alla nazione prescelta e che lo ha prescelto. La cultura israeli- 
tica imponeva agli individui questa concezione nazionalistica della 
divinità. Che riflesso provocava questo nella religiosità e nel 
comportamento dei singoli? Il carattere ufficiale dei documenti 
di cui disponiamo non ci consente quasi di cogliere questo 
riflesso per le fasi più remote, ma è probabile che gli antichi 
Israeliti abbiano condiviso con il resto dei Semiti una religiosità 
in cui si esprime la certezza della provvidenzialità del dio. 
Altrettanto difficile è individuare quali fossero originaria- 
mente gli attributi e le funzioni di YHWH. Una santità, la cui 
nozione sembra alquanto materiale (ci si toglie i calzari e ci si 
copre il volto al suo cospetto, Esodo III, 5-6), non costituisce 
un tratto distintivo. Né è molto più utilizzabile tutto il contor- 
name di fuoco, fumo e bagliori che contraddistinguono le mani- 
festazioni del dio, poiché c’è da chiedersi se tutta questa messa 
in scena non sia ispirata da qualche cerimoniale del Tempio di 
Gerusalemme. Il dio di Israele ha sicuramente assunto l’aspetto 
di un dio della tempesta, un’immagine terrificante ed attraente 
a un tempo, poiché la tempesta reca le piogge fecondatrici di 
cui hanno bisogno tutti i contadini palestinesi. In cambio, il 
nome compreso nelle quattro lettere, YHWH, sembra risalire 
a un passato molto remoto. Sappiamo che i masoreti non hanno 
registrato le vocali del tetragramma, che essi leggevano come 
adonay, « il Signore ». La moderna critica propone perlopiù di 
pronunciare Yahweb, e ne fa una forma arcaica del verbo essere, 
nella terza persona singolare del presente: « egli è » (in ebraico 
biblico, yibyeh). Sono state avanzate anche altre etimologie: 
« egli fa essere », o anche, ricorrendo ad altri significati della 
radice semitica hwy: «egli soffia », « egli abbatte », «egli è 
appassionato ». Altri ritengono che si sia trasformato, per acco- 
starlo al verbo essere, un grido di esaltazione mistica, ya-hu 
«o egli! ». È certo che la pronuncia Yahweb del tetragramma 
non si ritrova prima del III secolo (Clemente Alessandrino), 
epoca in cui era ormai dimenticata l’antica lettura del nome 
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divino e in cui si è forse cercato di farla combaciare con il verbo 
essere, grazie a una discutibile interpretazione di Esodo III, 14, 
spiegato come «io sono colui che è » anziché «io sono colui 
che sono », cioè un espediente per rifiutare di rispondere. La 
trascrizione greca più arcaica e più frequente è ’Izo, il che porta 
a leggere YAHWO il nome del dio. Ora, è stata ritrovata di 
recente in un elenco di popoli nemici a scopo apottopaico con- 
servato nella sala a colonne del tempio di Amenofi III a Soleb, 
nella Nubia sudanese, la dizione: « beduini (sbasu) di Yahwo ». 
Il nome che compare in tal modo all’inizio del XIV secolo a. C. 
somiglia troppo al tetragramma perché non si sia tentati di 
vedervi il primo riferimento al nome del dio di Israele, che 
quindi precederebbe l’epoca presunta di Mosè. Il Yahwo di Soleb, 
probabilmente, non è ancora un nome divino e potrebbe essere 
un nome di luogo, ma accade che nomi di luogo divengano 
nomi di dèi. I « beduini di Yahwo » vivevano a est dell’istmo 
di Suez. Il ritrovamento di Soleb, dunque, attribuisce una certa 
credibilità alla tradizione che localizza nel paese di Madian la 
rivelazione di YHWH a Mosè (Esodo III) e fa della moglie 
di Mosè la figlia di un sacerdote di Madian. Esso spiega anche 
la tradizione in base alla quale le prime apparizioni di YHWH 
sono localizzate nei territori al sud della Palestina (Giudici V, 4; 
Deuteronomio XXXIII, 2; Abacuc III, 3). 

Non ci sarebbe nulla di strano nel fatto che l’uomo che ha 
organizzato il nucleo originario del popolo di Israele gli abbia 
anche fatto contemporaneamente conoscere il nome di un dio 
tratto dalle regioni che furono terreno delle peregrinazioni degli 
Ebrei. Ma non ci si può spingere oltre nel definire il ruolo reli- 
gioso di Mosè, fino a farne una specie di grande iniziato. Israele 
non è frutto di una speculazione filosofica, della scoperta del 
monoteismo da parte di un individuo, o del successo di una 
predicazione monoteistica ispirata da una dottrina egiziana o 
babilonese. Il monoteismo israelitico non rappresenta una soprav- 
vivenza di una fondamentale credenza degli antichi Semiti o di 
una religione originaria dell’umanità, ma è la trasposizione, nel- 
l’ideologia, dell’unità e dell’unicità di un gruppo che afferma la 
propria esistenza autonoma distinguendosi dal resto delle nazioni. 

Una componente originaria della religione israelitica sembra 
trovare un riflesso nel divieto delle raffigurazioni del divino. 
« Non ti farai scultura né immagine alcuna, di ciò che è nel 
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cielo in alto, o nella terra in basso...» afferma il decalogo 
(Esodo XX, 4). Ma il testo sembra definire una norma che, nei 
fatti, non si è seguita costantemente. La condanna dell’idolatria 
costituisce un luogo comune della polemica dei profeti. Si può 
pensare che i loro attacchi siano rivolti alle raffigurazioni di 
altri dèi. Tuttavia, quando dopo la scissione dei due regni 
attorno al 930 a. C., Geroboamo I, re di Israele, colloca due 
vitelli d’oro ai due estremi del suo regno per farne la meta di 
pellegrinaggi e per distogliere il suo popolo da Gerusalemme, 
egli invoca a sostegno dei simboli bovini la tradizione dell’Esodo: 
sono questi gli dèi che hanno tratto Israele dal paese d’Egitto 
(I Re, XII, 28). È poco probabile che si tratti di un’espressione 
di derisione concepita dal redattore « deuteronomista » della nar- 
razione. La vecchia storia di Giudici XVII-XVIII dimostra che gli 
Israeliti di prima dell’epoca della monarchia adoravano le imma- 
gini e persino che al culto potevano essere addetti dei discendenti 
di Mosè (Giudici XVIII, 30). L’episodio del vitello d’oro fabbri- 
cato da Aronne e distrutto da Mosè (Esodo XXXII) è senza 
dubbio qualcosa di più della semplice proiezione nel passato di 
una polemica giudaica contro lo « yahwismo bovino » degli sci- 
smatici del nord, dove si trova spesso il risultato di una conta- 
minazione della rappresentazione di YHWH con quella di Ba‘al. 
Esodo XXXII riporta, probabilmente, la contrapposizione tra due 
tendenze israelitiche parimenti arcaiche: una, che accetta la rap- 
presentazione bovina della divinità nazionale, come accadeva 
anche presso altri gruppi di Semiti (a Ras Shamra, non solo Baîal, 
ma anche El hanno tratti bovini), l’altra che la rifiuta e sotto- 
linea in tal modo il particolarismo di Israele rispetto all’am- 
biente circostante. In questo atteggiamento iconoclasta si è vista 
una sopravvivenza dell’epoca del nomadismo ebraico contrappo- 
sta alle immagini prodotte da civiltà più ricche. Lo si può anche 
interpretare come un rigetto esplicito di una pratica religiosa 
— il culto degli idoli — tipica delle civiltà urbane, dove l’ado- 
razione di immagini è normale e dove l’immagine divina rac- 
chiusa nel tempio è in certo senso una questione riguardante 
il clero. L’egualitarismo teorico che costituiva la legge del « regno 
dei sacerdoti » ha così potuto determinare molto presto il rifiuto 
delle immagini, anche per la raffigurazione del dio nazionale. 

Il discredito gettato dall’antica regola religiosa sulle imma- 
gini stabili non toglie che in un’epoca molto antica si sia potuti 
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ricorrere a simboli mobili della presenza di YHWH. Se si 
seguono le tradizioni, due oggetti sacri pretendono di esserne 
il simbolo: l'Arca e la Tenda, che spesso i moderni identifi- 
cano per analogia con i santuari portatili che accompagnano nei 
loro spostamenti le tribù beduine e servono loro da palladio. 
L’Arca è una cassa (4ron): si dice di frequente l’« Arca del- 
l’alleanza », forse perché si credeva che contenesse un docu- 
mento che attestasse l’alleanza stretta tra YHWH e Israele. 
Secondo Numeri X, 33-5 e XIV, 44, essa era collocata al centro 
del campo di Israele e si spostava con la popolazione, ma si 
pensa che questi passi siano stati rimaneggiati. Del pari, il ruolo 
dell’Arca nella conquista di Gerico (Giosuè VI), un episodio del 
quale l’archeologia dimostra il carattere leggendario, trasferisce 
probabilmente all’epoca della conquista elementi che prevalsero 
dopo l’insediamento di Israele in Palestina. Penetriamo real- 
mente al centro della storia dell’Arca solo con le narrazioni di 
I Samuele IV-V, dove la vediamo posta al centro del santuario 
di Silo, custodita dal clero discendente da Eli e spostata ecce- 
zionalmente in occasione di una campagna disastrosa contro i 
Filistei. Recuperata miracolosamente all’inizio del regno di Da- 
vide, essa viene da lui trasportata a Gerusalemme (II Samuele 
VI), ma ne esce ancora una volta per accompagnare la levata in 
massa di Israele contro gli Ammoniti (II Samuele XI, 11), finché 
Salomone non la chiude definitivamente nel Tempio (I Re VIII, 
1-4). La funzione dell'Arca come palladio nazionale sembra 
chiara sulla base di questi episodi che si riferiscono al tempo 
di Samuele e di Davide. Ma è possibile risalire più oltre? Se- 
condo I Samuele IV, 4, l'Arca è chiamata «l'Arca dell’alleanza 
del Signore degli eserciti (seba6f), che siede sopra i cherubini ». 
Quel che sappiamo dei cherubini consente di intenderli come 
delle specie di sfingi che decoravano i braccioli di un trono. 
L’Arca di Silo era dunque, del tutto verosimilmente, uno di quei 
troni vuoti portatili che si conoscevano nella Siria del II mil- 
lennio a. C., posti su di una cassa. Le descrizioni dell'Arca fornite 
dal Sacerdotale (Esodo XXV, 10-25) non inficiano quest’ipotesi. 
Ne risulta che l’Arca doveva essere un oggetto del culto pale- 
stinese anziché il palladio di un popolo errante. 

In cambio, le tradizioni elohiste relative alle peregrinazioni 
di Israele prima della conquista della Palestina parlano con 
maggiore certezza di un altro oggetto sacro .mobile, chiamato 
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Tenda o la «Tenda dell'adunanza» (obel mo'’ed). Secondo 
Esodo XXXIII, 7-11, essa si erge al di fuori del campo e, se- 
condo Numeri XI, 16-7 e XII, 4-5, è lì che Dio rivela le proprie 
volontà. È un luogo di rivelazione più che un luogo di presenza 
permanente. Una « tenda dell’adunanza » si ergeva presso il san- 
tuario stabile di Silo e vi sostavano delle indovine (I Samuele 
II, 22). Ma non si tratta di un'istituzione necessariamente con- 
nessa ai luoghi di culto di popolazioni sedentarie. I padiglioni 
sacti dei beduini servono per comunicare gli oracoli che guidano 
la marcia della tribù. Nonostante siano tramandati dal Sacerdo- 
tale, due particolari inducono a supporre la grande antichità 
della Tenda: essa è fatta di cuoio rosso come le cappelle mobili 
degli Arabi ed è ricoperta dalla pelle di un animale (il delfino?) 
il cui nome è d’origine egiziana (Esodo XXVI, 14). Questo mo- 
bile arcaico sarebbe stato, come l’Arca che sembra più recente, 
installato da Salomone nel Tempio, che diviene quindi per eccel- 
lenza il luogo delle rivelazioni divine per le genti di Gerusa- 
lemme (I Re VIII, 4). Consacrando il primato del Tempio nella 
religione, la tradizione sacerdotale trasforma la vecchia Tenda 
dell'adunanza in una sorta di miniatura portatile del Tempio, 
di cui si fa così risalire l'istituzione fino a Mosè. Confondendo 
la Tenda dell’adunanza con le tende provvisorie che dovevano 
aver protetto l’Arca prima della costruzione del Tempio, il Sa- 
cerdotale fa dell’ohel mo'ed l'abitacolo dell'Arca. Anche se non 
tutto nel racconto del Sacerdotale è inganno a scopo pio, l’acco- 
stamento dell'Arca e della Tenda non sembra far parte delle più 
antiche tradizioni relative ai supporti materiali della presenza 
di Dio. 


5. ISRAELE IN PALESTINA 
PRIMA DEL REGNO DI DAVIDE 


«A quei tempi non c’era in Israele alcun re, ma ciascuno 
faceva quel che gli pareva » (Giudici XVII, 6). È questo il 
ricordo che ha voluto lasciare dell’epoca cosiddetta dei « Giu- 
dici » un tradizionalista favorevole al regime monarchico. Que- 
st'epoca, che copre il XII e l'XI secolo a. C., è quella dell’avvio 
della vita di Israele in Palestina ed è con essa che usciamo a 
poco a poco dalle tenebre della preistoria. La frase di Giudici 
XVII, 6, ce la presenta come un’epoca di anarchia sia morale, 
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sia religiosa, sia politica. La nazione che finisce allora di costi- 
tuirsi non ha ancora la struttura derivante da uno Stato. Benché 
i vari racconti del libro dei Giudici abbiano l’aria di riguardare 
tutto Israele, è tuttavia evidente che essi si riferiscono solo a 
dei gruppi israelitici che si muovono a parte, riuniti tutt'al più 
ad alcuni altri, sottoposti alla pressione degli eventi. I più noti 
dei capi chiamati « giudici » sono degli eroi locali, che combat- 
tono nemici di vario genere, e la loro storia, o piuttosto la loro 
leggenda, sembra riferirsi a differenti settori della Terra Santa. 
La storia di Gedeone si svolge nel nord della piana palestinese, 
quella di Jefte in Transgiordania, quella di Sansone sul versante 
occidentale dei monti della Palestina centrale. L’autorità di que- 
sti campioni non doveva estendersi a tutte le tribù. Accanto ad 
essi, il libro dei. Giudici ricorda svariati personaggi dei quali 
non. si riporta quasi altro che il nome e il fatto che essi giudi- 
carono Israele. Questi « giudici minori » detenevano — si è 
immaginato — un potere, definito in modo vago dal verbo giu- 
dicare, che sembra fosse loro riconosciuto a vita da tutti gli 
Israeliti, anche se nulla di preciso si sa sulla modalità della loro 
designazione. Quest’istituzione indurrebbe dunque a pensare che 
gli Israeliti fossero già uniti da un patrimonio comune di tradi- 
zioni giuridiche e religiose, ma è ben più evidente, in realtà, la 
debolezza della loro unità: da quanto riporta Giudici. XVII-XXI 
sappiamo che le tribù erano in lotta tra loro. Non c'erano ancora 
rapporti distesi in seguito all’insediamento in Palestina e a causa 
della dispersione imposta dalla geografia dei luoghi o addirit- 
tura non si erano ancora intrecciati dei rapporti? La tradizionale 
cifra delle dodici tribù di Israele lascia pensare che il popolo 
che aveva questo nome costituisse una confederazione religiosa 
del tipo delle anfizionie greche, comprendente diverse città inca- 
ricate a turno del compito di ospitare un santuario comune, 
dove si tenevano periodicamente assemblee autorizzate a pren- 
dere decisioni di comune interesse. La cifra di dodici contiene 
di certo un elemento ideale, ancorché nulla provi che corrispon- 
desse al numero dei mesi dell’anno. Bisogna andar cauti nel- 
l'avanzare l’ipotesi di un’anfizionia israelitica, proprio perché non 
c'è traccia di un santuario che ne costituisse il centro. Nulla 
autorizza a pensare che ciascun luogo di raduno citato in Giudici 
e I Samuele sia servito come santuario centrale nei vari momenti 
di quel determinato periodo. Se le vicende attirano l’attenzione 
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su alcuni di questi santuari — ad esempio Sichem o Silo —, 
ciò non dimostra che essi siano stati di volta in volta il centro 
unico della vita collettiva. I Sarz4ele VII, 16, ha conservato, 
probabilmente, il ricordo dell’antica situazione facendo riferi- 
mento al fatto che Samuele, l’ultimo giudice pan-israelita, « ogni 
anno andava in giro a Betel, a Galgala, a Mispah e in queste 
località giudicava Israele ». 

Sparsi o raccolti in coalizioni temporanee, i gruppi israeli- 
tici debbono in questa fase affrontare situazioni identiche. Sia 
che fossero dei seminomadi in via di trasformarsi in gente seden- 
taria, sia che fossero invece dei diseredati in rivolta contro gli 
oppressori, gli Ebrei furono dapprima costretti a lottare contro 
le città-Stato cananee, le basi materiali della cui civiltà erano di 
gran lunga superiori alle loro, e contro nemici di fuori della 
Palestina. Gli scontri di questa fase hanno lasciato traccia nel- 
l’ideologia e nella religione nazionali. I rischi corsi hanno a poco 
a poco determinato il sorgere di istituzioni più forti ed efficaci 
e, dato il suo carattere nazionale, la stessa religione non ha 
potuto non esserne influenzata. 


La guerra santa. 


I libri di Gioswè, dei Giudici e di I Samuele sono pieni di 
resoconti di battaglie condotte dagli Israeliti per stabilire, espan- 
dere e difendere il loro insediamento in Palestina. La tradizione 
biblica e l’archeologia dimostrano come Israele abbia dovuto 
battersi contro avversari superiori per armamento, che avevano 
città fortificate, soldati di mestiere e carri da guerra. Disponendo 
solamente di un armamento leggero — spada corta e fionda — 
gli Israeliti compensano la propria inferiorità tecnica con il 
numero massiccio dei combattenti (la guerra impegna in genere 
tutti gli uomini validi) e con una tattica di guerriglia (imboscate 
ed espedienti di vario genere). Queste forme richiedono un 
grado di entusiasmo elevato, che determina una serie di mani- 
festazioni religiose. Quale impresa collettiva, la guerra è posta 
sotto la protezione del dio nazionale: Numeri XXI, 14, fa allu- 
sione a un « libro delle guerre del Signore », che consisteva pro- 
babilmente in una raccolta di racconti epici. Il capo che guida 
le operazioni è investito dallo « spirito del Signore » (Gedeone 
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in Giudici VI, 34; Saul in I Samuele XI, 6). Il combattimento 
viene preparato attraverso certe misure di carattere religioso: 
attenzione prestata ai presagi (Giudici VII, 9-15), ricorso all’or- 
dalia quando occorra selezionare i combattenti (Giudici VII, 
1-8), voti propiziatori, come nel caso di Jefte (Giudici XI, 30-1) 
e, soprattutto, consacrazione a YHWH del bottino che verrà 
sottratto al nemico, che comporta la distruzione completa della 
preda di guerra: si tratta dell’« anatema » (here), spesso ricor- 
rente nel libro di Giosuè. Poetesse ispirate e danze sacre festeg- 
giavano la vittoria. Il cantico di Debora conservato in Giudici V, 
uno dei più antichi frammenti di poesia biblica, celebra appunto 
la vittoria di Israele su Jabin, re della potente città cananea di 
Hazor. I combattenti imprimono valore sacro alle operazioni mi- 
litari anche astenendosi dai rapporti sessuali (I Samuele XXI, 6; 
II Samuele XI, 11) e caratterizzandosi per un modo rituale di 
acconciarsi: lasciano, cioè, fluttuare le loro chiome. Questo par- 
ticolare caratterizza stabilmente alcuni individui particolarmente 
dediti alla guerra: sono i nazirei (zezîrî22), dei quali Sansone è 
l’unico esponente nominato (Giudici XIII, 5), e che portano co- 
stantemente le chiome lunghe e sciolte e dai quali ci si aspettano 
le prestazioni più brillanti. Il senso del nazireato si è perso di vista 
più tardi: la legge sacerdotale di Nuzzeri VI descrive il nazireo 
come consacrato a Dio, senza esporre lo scopo di tale consacra- 
zione, ma Amos II, 11-2, affianca profeti e nazirei come i due 
tipi di salvatori concessi da YHWH per il trionfo del suo popolo. 

La guerra ha occupato un posto di tale importanza nella vita 
collettiva dell’antico Israele che la tradizione nazionale ne ha 
completamente assorbito l'impronta. Non solo Israele ha visto 
gli esordi della sua storia in Palestina come una serie di imprese 
militari — si tratta di una tradizione molto antica e corrispon- 
dente grosso modo alla realtà dei fatti —, ma gli storici successivi 
hanno trasposto in un passato ancora più remoto l’immagine della 
nazione in armi. Gli scrittori sacerdotali hanno descritto la marcia 
della tribù nel deserto come avanzata di un esercito ben struttu- 
rato (Nuzzeri X), compiacendosi nell’immaginare la disposizione 
dell’accampamento di Israele (Nuzzeri II). L’insistenza degli scrit- 
tori sacerdotali nel presentare l’antico Israele come un’organizza- 
zione militare teocratica mette ancor più in risalto l’importanza 
e la permanenza della componente militaresca nell’ideologia nazio- 
nale, dal momento che il loro lavoro si svolge in un’epoca in cui 
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non c’è più né un esercito né uno Stato ebraico da difendere. 
Il culto israelitico più arcaico, così come si riesce a coglierlo da 
certi accenni storici e lirici, ha conservato diversi elementi di 
origine militare. L’ovazione rituale, detta feru’4h, che riecheggia 
nelle grandi festività autunnali (Levitico XXIII, 24; XXV, 9) 
è in primo luogo il grido di guerra (Giudici VII, 21). La terw'ab 
è accompagnata nelle feste dal suono del shophar, la tromba 
ricurva fatta di un corno d’ariete, ed è appunto suonando il 
shophar che Gedeone chiama all’appello i combattenti (Giudici 
VI, 34) ed altrettanto farà Saul in seguito (I Samuele XII, 2). 
Nel Deuteronomio la festa d’autunno prende il nome di « festa 
dei Tabernacoli » (sukkot); le sukkof sono appunto capanne di 
fogliame che i soldati costruivano in campagna (II Samuele XI, 
11) e occorre distinguerle dalle tende che, in ebraico, designano 
le dimore dei tempi di pace. La festa d’autunno sembra dunque 
conservare, tra gli altri elementi, il ricordo di un’epoca in cui 
gli Israeliti si raccoglievano per intraprendere le loro spedizioni 
militari, al termine dei loro lavori agricoli. 


Gli esordi della monarchia. 


L’assenza di organizzazione che apparentemente caratterizza 
l’epoca dei Giudici, in cui la conduzione della guerra era una 
questione di improvvisazione con una copertura « carismatica », 
non ha permesso agli Israeliti di contenere i Filistei, stabilitisi 
a partire dal XII secolo a. C. sulla costa del Mediterraneo e che 
cominciano a prendere piede nella Palestina centrale verso la 
metà dell’XI secolo a. C. Gli scavi avviati a Silo dimostrano 
come la città che ospitava l’Arca abbia subito allora una distru- 
zione che conferma il resoconto della sconfitta di Israele ad 
opera dei Filistei (I Sazzuele IV). Secondo il testo biblico, in 
quell’occasione l'Arca è stata catturata, per cui Israele si è tro- 
vato privo di una materializzazione ormai consacrata della pre- 
senza divina. È probabile che interi settori del territorio israe- 
litico siano stati posti sotto il controllo dei Filistei, con proibi- 
zione al popolo sottomesso di fabbricare armi. Questo momento 
di umiliazione ha contribuito ad accelerare l'evoluzione politica 
e religiosa di Israele. 

In base alle fonti di cui disponiamo, non riusciamo a farci 
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un’idea molto precisa del modo in cui in Israele si esercitava 
il potere in questa fase, dal momento che chi registra la tradi- 
zione sembra aver voluto stabilire una specie di continuità del 
potere stesso. A quanto pare, tuttavia, perlomeno nella Palestina 
centrale, il tempio di Silo, che custodiva l'Arca, deve aver fun- 
zionato da centro nazionale prima di venir distrutto dai Filistei. 
I Samuele I ricorda come esso fosse meta di un pellegrinaggio 
annuale, in cui si andava a chiedere a YHWH la benedizione e la 
fecondità, poiché qui Anna, madre di Samuele, viene guarita dalla 
sterilità. Al tempio di Silo è addetto un sacerdote, Eli, la cui 
origine levitica è quasi certa, dal momento che i figli — Ofni e 
Finees — hanno, come Mosè, nomi egiziani. L'importanza di 
questo santuario induce a ritenere che l’autorità del sacerdote an- 
dasse oltre l’esecuzione dei riti. Forse non tutto è inventato nel- 
l’informazione deuteronomistica di I Samuele IV, 18, secondo cui 
Eli « aveva per quarant’anni giudicato Israele ». La tragica fine 
dei figli di Eli, e poi quella del padre, lascia vacante un potere 
largamente riconosciuto, che sarebbe stato senz’altro necessario 
per animare la resistenza nazionale di fronte al pericolo filisteo. 

Stando alla narrazione biblica, la direzione del popolo passa 
allora a Samuele. Quella di Samuele è una figura complessa, di 
cui la leggenda può avere abbellito i contorni: la sua nascita 
ha qualcosa di straordinario. Ma non è necessario arrivare a 
pensare che una serie di redattori successivi di tendenze diverse 
abbiano aggiunto i loro tocchi personali al ritratto al punto da 
rendere l’originale completamente irriconoscibile. Probabilmente 
lo si è presentato come un esponente del clero (I Samuele II, 
18) per collegare la sua cartiera al santuario di Silo. Ad ogni 
modo, i tratti fondamentali della sua attività potrebbero tutti 
rientrare nel quadro di quella società scarsamente differenziata 
che doveva costituire l’Israele di quel tempo. In qualità di giu- 
dice, egli presiede grandi assemblee del popolo, nonché i sacri- 
fici. Egli è inoltre profeta, nonché indovino e taumaturgo. Il 
rudimentale livello della società israelitica comportava un’assenza 
di specializzazione nelle funzioni che poteva assumersi contempo- 
raneamente un individuo il cui ascendente personale, agli occhi 
dei suoi stessi contemporanei, fungeva da qualità carismatica. 

A Samuele tuttavia mancava il carisma militare, di cui 
allora il popolo aveva tanto bisogno. Appunto per dar battaglia 
ai nemici di Israele fa la sua comparsa nella storia il primo re, 
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Saul. I racconti relativi all’origine del regno di Saul appaiono 
molto intricati. Saul è in primo luogo unto come capo (ndg?4) 
da Samuele, nella maniera alquanto clandestina che risulta da 
quel che riporta I Samuele IX, il capitolo che ricorda certi rac- 
conti fiabeschi, ed è poi proclamato re in seguito a un’elezione 
a sorte effettuata a Mispah (I Samuele IX, 17-27); infine, egli 
è nominato re a Galgala, dopo avere sconfitto Naas l’Ammonita 
(I Samuele XI); ogni volta questo avviene in presenza di Sa- 
muele, che sembra fornire il proprio avallo alla nascita dell’isti- 
tuzione. Probabilmente, la designazione del primo re è effettiva- 
mente avvenuta per successive fasi e in vari luoghi di raduno. 
Più difficile è risultato conciliare i racconti favorevoli alla mo- 
narchia con le riserve circa i diritti regali messe in bocca a 
Samuele durante l'assemblea di Rama (I Samuele VIII) e con- 
tenute nell’importante discorso del profeta al capitolo XII. Si 
pensa perlopiù che questa parte di I Samuele mescoli insieme 
in modo maldestro due fonti di tendenze diverse, È probabile 
che, nel capitolo XII, sia lo storico deuteronomista, in genere 
piuttosto riservato circa l’istituzione regia, a prestare le proprie 
convinzioni alla figura dell’eroe protagonista. Ma il « diritto del 
re » che Samuele enuncia come una minaccia per le libertà degli 
Israeliti in I Samuele VIII, 11-8, non costituisce una censura 
anticipata del dispotismo di Salomone. I documenti della corri- 
spondenza reale ritrovati a Ras Shamra hanno messo in evidenza 
come il « diritto del re » nasconda la prassi dei regoli siriani 
attorno alla fine del II millennio a. C. La condanna di Samuele 
nei confronti della monarchia ha dunque una base storica, e 
questo induce a valutare meglio il ruolo del profeta. 

Samuele esercita un’autotità di ordine individuale o « cari- 
smatica », il suo ruolo di profeta lo qualifica come un interme- 
diario della volontà di YHWH. Egli però non può assumersi la 
funzione militare, della quale riconosce la necessità. Gli anziani 
di Israele gli chiedono a Rama di dare al popolo un re « come 
l'hanno tutte le nazioni ». Essi magari pensano a qualche con- 
dottiero straniero e Samuele si oppone alla loro aspirazione in 
nome della tradizione nazionale YHWH è l’unico vero re di 
Israele e gli Ebrei che sono sfuggiti ai tiranni non rischiano di 
riprecipitare sotto il loro giogo? La teocrazia ha però bisogno 
di un esponente umano all’altezza dei compiti militari imposti 
dalle circostanze. Samuele lo individua nella persona di Saul. 
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Prima di farlo riconoscere come re, Samuele conferisce a Saul 
l’unzione. Certi accostamenti suggeriscono che questo rito com- 
porti una delega di poteri da un superiore a un subalterno. Nel 
caso in questione, il superiore non può che essere il dio nazio- 
nale, di cui Samuele è il tramite: il re di Israele è l’unto 
(mashîab) o il messia di YHWH e quindi, come tale, sacrosanto 
(I Samuele XXIV, 7-11). Così, la monarchia militare può trovar 
posto nel quadro della teocrazia, cioè del regime teocratico di 
Israele, corrispondente forse all’ideale di una società di uomini 
liberi, gelosi della propria indipendenza. Samuele intende, tut- 
tavia, restare l’intermediario costante del dio nazionale e man- 
tenere sotto il proprio controllo colui che egli ha unto. È questo 
il motivo dello scontro con Saul, allorché questi scavalca le sue 
funzioni specificamente militari, sacrificando a Galgala (I Sa 
muele XIII, 8), o assumendosi la responsabilità di sospendere 
un anatema (I Samuele XV, 10). Era inevitabile lo scontro tra 
il profeta, custode della tradizione, che magari ha creduto di 
poter istituzionalizzare il proprio potere trasmettendolo ai figli 
(I Samuele VIII, 1), e il nuovo re, che consolida la propria 
forza creando subito un embrione di esercito permanente (I Sa- 
muele X, 26): un elemento, quindi, che lascia a poco a poco 
cadere in oblio l’antica guerra santa del popolo che si leva in 
armi. La fonte relativa sembra compiacersi alquanto nel narrare 
questo contrasto; non va dimenticato che i libri di Samuele 
hanno un intento ben preciso: giustificare con la volontà divina 
l'istituzione di una monarchia israelitica, in primo luogo, quindi 
dimostrare che il regno di Saul è fallito, onde introdurre colui 


che agli occhi dell’autore rappresenta il vero messia di YHWH, 
Davide il Giudeo. 


La comparsa dei profeti. 


Sicuramente ci sono sempre stati in Israele, come presso gli 
altri popoli semitici, degli ispirati che parlavano in nome del 
dio nazionale in rappotto a questioni private o pubbliche. Col- 
pisce, tuttavia, vederli comparire. nelle narrazioni di I Samuele 
relative agli inizi della monarchia israelitica. La ricchezza di 
notizie raccolte in questo libro contrasta con la discrezione del 
libro dei Giudici circa i profeti. A fianco del profeta Samuele, 
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troviamo qui la schiera dei profeti che discendono dall’alto luogo 
di Gabaa in preda a una contagiosa risi estatica, poiché Saul 
incontrandoli è afferrato dallo « spirito di YHWH ». La loro 
estasi è alimentata dalla musica ed essi suscitano nei loro con- 
cittadini un interesse a metà tra il rispetto e il timore, alla 
maniera dei dervisci nell’Oriente moderno (I Samuele X). Essi 
si raccolgono sotto la guida di un maestro, detto « padre » 
(I Samuele X, 12). Da I Samuele IX sappiamo, a proposito di 
Saul partito in cerca delle asine del padre, che si usava con- 
sultare, dietro pagamento in danaro, degli indovini chiamati 
« profeti » o « veggenti » (si tratterebbe, stando a I Samuele 
IX, della loro denominazione più antica), o anche « uomini 
di Dio» (vale a dire, o degli individui straordinari, o degli 
uomini appartenenti a un dio e posseduti da questo). Credendo 
appunto di incontrare un indovino di villaggio che godeva di 
una certa fama, per sapere da lui dove fossero scappate le asine, 
Saul si imbatte in realtà in Samuele, che gli impartirà l’unzione. 

Come mai la comparsa del profetismo sembra collocarsi nel 
momento in cui Israele, almeno in patte, è occupato dai Filistei? 
Non può certo trattarsi della manifestazione di una moda stra- 
niera, venuta non si sa di dove. L’ondata del profetismo va spie- 
gata sulla base delle condizioni di vita cui Israele è costretto in 
quel momento. L’umiliazione del sentimento nazionale per le 
vittorie dei Filistei può avere indotto un senso di frustrazione 
collettiva e spinto alcuni alla ricerca di una compensazione mi- 
stica nelle confraternite di profeti, dove si coltivavano pratiche 
estatiche. Questo però non basterebbe di per sé a giustificare 
il credito di cui godevano i vaticini dei profeti. Bisogna tener 
conto dell'importanza assunta a quell'epoca e nell’ambiente noto 
attraverso le notizie fornite da I Samuele dal tempio di Silo e 
dal clero dei discendenti di Eli ad esso addetto. I pellegrinaggi 
a Silo costituivano probabilmente un’occasione per consultare 
YHWH; a fianco del santuario esisteva una « tenda dell’adu- 
nanza » (I Samuele II, 22). I sacerdoti praticavano indubbia- 
mente varie tecniche divinatorie. La rovina del tempio di Silo, 
la scomparsa del corpo sacerdotale relativo, debbono aver lasciato 
un vuoto che è stato occupato dai profeti in qualità di interme- 
diari che permettevano agli Israeliti di venire a conoscere le 
cose che sfuggono all’uomo e che Dio solo conosce. In questa 
veste, i profeti trovavano posto nei luoghi santi, gli « alti luo- 
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ghi » frequentati dal popolo. La personalità e la funzione di 
Samuele mostrano quale peso si attribuisse allora alla funzione 
profetica. In seguito, dopo la riconquista dell’Arca ad opera di 
Davide e la reintroduzione di un'sacerdozio ufficiale, il profe- 
tismo ha mantenuto il prestigio acquisito, per cui vediamo Da- 
vide accogliere con rispetto gli annunci e gli ammonimenti di 
profeti quali Natan e Gad. 


6. ASPETTI DELLA RELIGIONE 
NELLA FASE PREMONARCHICA 


Le indicazioni dei più antichi codici di Israele — i decaloghi 
elohista di Esodo XX e yahwista di Esodo XXXIV, il Codice 
dell’alleanza — da un lato, e, dall’altro, le tradizioni relative al 
periodo precedente il regno di Salomone contenute nei testi sto- 
rici, forniscono notizie sufficienti a delineare un quadro sommario 
delle pratiche e delle credenze di Israele prima delle trasforma- 
zioni inevitabilmente introdotte, sotto il regno di Salomone, 
dall’istituzione del Tempio di Gerusalemme e dal notevole pro- 
gresso della civiltà. Tutti i fenomeni religiosi distinguibili in 
epoca arcaica sono ben lungi dal costituire degli elementi spe- 
cifici. D'altra parte, la maggior parte di questi sono rimasti delle 
costanti nella religione di Israele, anche a costo di accogliere 
nelle epoche successive aggiunte e giustificazioni nuove. Tutta- 
via, le notizie attinte dalle fonti più antiche sono ben lungi 
dall’essere esaurienti. Si sarà, quindi, costretti talvolta a ricor- 
rere alle precisazioni fornite dalle leggi sacerdotali. Nonostante 
siano state redatte dopo l’Esilio, queste hanno conservato alcune 
delle tradizioni dei sacerdoti dei tempi passati, accanto a dispo- 
sizioni molto più recenti. 


Santuari e altari. 


La debole coesione degli Israeliti prima della monarchia 
spiega l’assenza di un vero e proprio luogo di culto nazionale, 
tranne forse il tempio di Silo verso la fine del periodo dei Giu- 
dici e prima dell’invasione dei Filistei. I libri dei Giudici e di 
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Samuele menzionano svariati luoghi santi di maggiore o minore 
rinomanza. Non è possibile, ad esempio, paragonare l’altare di 
Efra cui si collegava il ricordo di Gedeone (Giudici VI, 24) con 
i luoghi dove Samuele raduna grandi affluenze di folla, e cioè 
posti come Gabaa, Mispah, Galgala, che sembrano aver goduto 
di una celebrità diffusa e durevole. Alcuni luoghi santi, la cui 
storia risale a prima della conquista israelitica, hanno continuato 
ad essere frequentati anche dopo: il santuario di Gabaon, che 
apparteneva a una popolazione che aveva conservato la propria 
autonomia, continua ad essere visitato da Salomone, dal mo- 
mento che è qui che egli riceve in sogno una rivelazione di 
YHWH. L’autenticità della notizia di I Re III è garantita dal 
fatto che essa contrasta con l’opinione del redattore deuterono- 
mista, legato al principio del luogo di culto unico. Queste instal- 
lazioni sacre, dove non sembra si siano costruiti templi coperti, 
hanno spesso il nome di « alti luoghi », traduzione convenzio- 
nale dall’ebraico b4mz0t. Non si tratta di alture naturali, perché 
si parla di b4mot costruiti in una valle (Gerezzia VII, 31) o in 
cima a un monte (I Re XI, 4), ma di collinette artificiali, un 
tipo di installazione per il culto di cui gli archeologi hanno 
trovato tracce, ad esempio ad Hazor. 

Le forme esteriori del più antico culto israelitico si distin- 
guono probabilmente molto meno di quel che si creda da quelle 
del resto dei Palestinesi, vicini e contemporanei. I santuari cam- 
pestri visitati dagli Israeliti dovevano anch’essi essere contrad- 
distinti da stele di pietra e da pali di legno chiamati asberab 
(nome che non si applica in contesti del genere a una dea, ma 
a un simbolo che costituisce una « traccia » della divinità). 
Esodo XXXIV, 13, ordina sì di demolire le stele e di infrangere 
i pali sacri, ma in quanto appartenenti ai pagani. È la riforma 
deuteronomistica a proibire di erigere stele e asherah accanto 
all'altare di YHWH (Deuteronomio XVI, 21 sg.); troviamo in 
questo un sintomo della persistenza di questa pratica, prima che 
il culto venga centralizzato a Gerusalemme e gli « alti luoghi » 
siano irremissibilmente condannati. L’oggetto più importante del 
santuario è l’altare. Prescrivendo di costruire altari di pietre 
non tagliate e senza gradini, il Codice dell’alleanza (Esodo XX, 
25-6) non impone un’usanza tipica di Israele, dal momento che 
altari di questo tipo sono stati rinvenuti in zone archeologiche 
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della Palestina preisraelitica, ma tale normativa manifesta l’avver- 
sione degli Ebrei per i prodotti artistici e culturali raffinati dei 
centri urbani. 


I sacrifici. 


Un altare, stando all’ebraico, è un «luogo dove si sgozza » 
(mizbeab). Una parola con la stessa radice, zebab, indica la 
forma di sacrificio ricordata più di frequente nelle vecchie tra- 
dizioni. A volte si aggiunge o sostituisce il termine shelamzin 
che si traduce convenzionalmente con « pacifico », ma che è in 
realtà un vocabolo tecnico, che si ritrova anche in lingua fenicia. 
È uno zebab quello che offrivano ogni anno i pellegrini di Silo, 
secondo I Samuele I, 21 ed è attorno a uno zebab che si rac- 
coglie una volta all'anno il clan di Davide (I Samuele XX, 6). 
Questa indicazione suggerisce l’idea che lo zebab fosse un sacri- 
ficio di comunione che univa a banchetto la divinità e gli uomini. 
Quel che si conosce della cerimonia rafforza questa concezione. 
Stando al regolamento sacerdotale di Levitico III, la vittima, 
maschio o femmina, viene immolata dall’offerente, il sangue 
viene spatso dal sacerdote attorno all’altare e il grasso vi viene 
bruciato; il sangue e il grasso spettano a YHWH e non possono 
esser consumati dall'uomo. Alcuni buoni bocconi spettano ai 
sacerdoti, il petto e la coscia destra per il Levitico, preoccupato 
di canonizzare un’usanza che deve essere stata oggetto di lunghe 
diatribe tra sacerdoti e laici: il pittoresco racconto di I Samuele 
II, 12-7, rimprovera ai figli di Eli di abusare del loro ruolo di 
sacerdoti per procurarsi carne in abbondanza. Ma, parlando della 
pratica dello zebah, che deve risalire alla notte dei tempi e non 
ha nulla di specificamente israelitico, i nostri testi non si preoc- 
cupano affatto di motivarla. Per trovarne la spiegazione siamo 
costretti a rifarci alle ipotesi della fenomenologia religiosa con- 
cernente il sacrificio. Si tratta di un’atto utilitaristico o è una 
maniera per stabilire un rapporto tra il sacro e il profano? Per 
rientrare nel quadro della struttura generale della religione israe- 
litica, il sacrificio deve essere stato concepito come una specie 
di omaggio: non ci si presentava dinnanzi a YHWH a mani 
vuote (Esodo XXIII, 15), come neppure di fronte a un re in 
carne ed ossa (I Samuele X, 27), e, come un re non manda via 
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senza un dono coloro che si sono seduti alla sua tavola (II Sa- 
muele XI, 8), così si può sperare di ottenere in seguito a uno 
zebah la benedizione di YHWH. Quest’ottica non contrasterebbe 
con le precisazioni di Levitico VII, che illustrano come lo zebab 
possa essere .offerto come rendimento di grazia, come ex-voto o 
come gesto spontaneo. Ma il Levitico è redatto in un periodo 
in cui il predominio dell’olocausto nel culto ufficiale attribuisce 
allo zebab l’aspetto di un atto di devozione privata. Nel tempo 
antico, lo zebab costituiva l'occasione di un banchetto comuni- 
tario, che accompagnava soprattutto le feste principali e serviva 
a rafforzare i rapporti fra i differenti raggruppamenti sociali. 

Le tradizioni più antiche fanno meno spesso riferimento 
all’olocausto (’ol44) che, secondo la regola di Levitico I, rappre- 
senta il sacrificio per totale combustione di una vittima maschile. 
La pratica sembra sia stata estranea ai Semiti, tranne i Cananei, 
dai quali gli Israeliti possono averla mutuata. Stando ai racconti 
antichi, si tratta di una procedura eccezionale. Il termine ’oléb 
è applicato ai rari casi di sacrifici umani: sacrificio di Isacco in 
Genesi XXII, della figlia di Jefte (Giudici XI, 31), del figlio del 
re di Moab (II Re III, 27); gli ultimi due esempi dimostrano 
che si tratta di una pratica diretta a scongiurare un grave peri- 
colo. Pur non trattandosi di una vittima umana, Saul offre un 
olocausto (I Samuele XIII, 12) per evitare un pericolo pubblico. 
Vanno considerate a parte le narrazioni fantasiose di Giudici VI 
(olocausto di Gedeone) e Giudici XIII (olocausto del padre di 
Sansone), entrambi costruiti sul medesimo modello, con a base 
la comparsa di un angelo che risale in cielo con la fiamma del 
braciere. L’olocausto è un’operazione costosa, che si può ritro- 
vare normalmente solo in una società che produce un sovrapro- 
dotto abbondante e che è abbastanza ben organizzata da garan- 
tirne la raccolta. Queste condizioni si sono create solamente in 
epoca monarchica e solo allora l’olocausto è diventato un atto 
normale del culto ufficiale o della monarchia. 

La storia della figlia di Jefte lascia immaginare che gli antichi 
Israeliti potessero ricorrere al sacrificio umano in caso di diffi- 
coltà pubblica. Si sono anche dati altri casi? Si ha, probabil- 
mente, in I Re XVI, 34, un accenno a un sacrificio umano di 
fondazione. Il Codice dell’alleanza prescrive di offrire a Dio il 
primo dei figli e sembra ricollegare questa offerta a quella delle 
primizie (Esodo XXII, 28-9). Si è voluto vedervi il ricordo di 
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un’immolazione rituale dei primogeniti e si è accostata a que- 
st’usanza la leggenda del sacrificio di Isacco da parte del padre 
(Genesi XXII). Nulla, però, prova che gli Israeliti abbiano mai 
praticato questo tipo di offerta umana, a differenza dei Carta- 
ginesi, nonostante abbiano dimostrato la consapevolezza della 
necessità di un riscatto. Gezesi XXII induce a ritenere che si 
sostituisse al fanciullo una vittima animale, ma Esodo XXII, 28-9, 
ipotizza probabilmente che la circoncisione avvenisse in luogo 
del sacrificio. 


La circoncisione. 


Si tratta di un atto religioso privato, senza precise condi- 
zioni circa il luogo o la periodicità. La circoncisione è piuttosto 
diffusa fra i Semiti ed è inutile andarne a ricercare un’origine 
egiziana o africana. Quasi ovunque, si tratta di un rito di pas- 
saggio che segna l’arrivo di un fanciullo all’età nubile e si effettua 
al momento dell’adolescenza. La Bibbia conserva il ricordo del 
carattere prenuziale del rito, per cui ad esempio, in Genesi 


XXXIV, 14 e Esodo IV, 25, la definizione di « sposo di san- 
gue » per chi è circonciso dovrebbe stare a significare che egli 
viene riconosciuto come un uomo in grado di deflorare una ver- 
gine, come un uomo fatto. Ma l’elemento originale israelitico 
consiste nella prescrizione della circoncisione nell’ottavo giorno 
dopo la nascita. Per quanto tale norma non sia esplicitamente 
fissata se non in testi sacerdotali (Levitico XII, 3), l’antico e 
oscuro racconto di Esodo IV, 24-6, tende ad indicare che il 
figlio di Mosè è stato circonciso quando ancora era sotto la 
custodia materna. L’usanza può aver avuto spiegazioni diverse: 
parziale sacrificio di riscatto, secondo un’interpretazione plausi- 
bile di Esodo XXII, 28-9, o segno di alleanza, nella prospettiva 
del Sacerdotale (Geresi XVII, 13). Ma la pratica — peculiare 
di Israele — della circoncisione infantile deve aver trasformato 
prestissimo un’usanza corrente tra i Semiti in un rito caratteri. 
stico che conferiva a tutti i neonati del popolo una sorta di 
maturità ideale. 
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Il sacerdozio e le sue funzioni. 


Nella più tarda concezione israelitica, il sacerdote (koher) 
si vota al servizio di YHWH presiedendo ai sacrifici, e il clero 
costituisce una casta. È questa la dottrina che si deduce dalle 
leggi sacerdotali. Precedentemente, il Deuteronomio (XVIII, 1-8) 
assegna ai sacerdoti, che devono essere discendenti di Levi, la 
funzione di servite YHWH, ricevendo la loro quota d’offerte, 
e di impartite la benedizione in nome del dio della nazione. 
Ancor prima, I Samuele II, presenta come offerenti il sacrificio 
i sacerdoti discendenti di Eli a Silo, che erano probabilmente 
dei leviti. La continuità, tuttavia, è soltanto apparente, e c’è 
stata un’evoluzione nella qualità e nelle funzioni del kober. In 
epoca antica, la presenza di un sacerdote qualificato non è neces- 
saria in occasione della presentazione di offerte. Samuele, che 
non è levita e non viene mai chiamato koben, presiede i sacrifici 
più solenni. Il titolo di kober viene talvolta assegnato a non 
leviti: secondo Giudici XVII, 5, Mica di Efraim designa il figlio 
in funzione di sacerdote e secondo II Samuele VIII, 18, anche 
i figli del giudeo Davide erano dei sacerdoti, un particolare che 
ha colpito l’autore delle Cronache e che è scomparso dalla sua 
redazione (I Cronache XVIII, 17). Ad ogni modo, ben presto 
i discendenti di Levi sono stati considerati come particolarmente 
adatti ad esercitare il sacerdozio. Il racconto di Giudici $XVII, 
mostra Mica che accoglie un levita e cerca di rimettergli le 
funzioni sacerdotali che aveva in un primo momento affidate al 
figlio. Si è dunque costituita in Israele una categoria, detta tribù, 
di specialisti del culto che vantavano sicuramente legami con 
Mosè e che hanno affermato la loro autorità fino a conquistare 
un'esclusiva. 

II fatto di presiedere ai sacrifici non costituiva, in origine, 
l’elemento fondamentale della loro attività, dal momento che, 
nei tempi antichi, si trattava di una pratica libera. Quel che si 
doveva richiedere ai sacerdoti era la benedizione e la conoscenza 
di quello che i comuni mortali ignorano. Il sacerdote rappresen- 
tava un intermediario tra YHWH e gli Israeliti. Egli comuni- 
cava le volontà di Dio tramite una tecnica divinatoria, la clero- 
manzia. Il nome ebraico, kober, corrisponde all’arabo kdbin, 
che è il termine con cui si indica un indovino. La mantica sacer- 
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dotale si praticava estraendo da un sacco, detto ephod, o da una 
scatola, chiamata éror come l’Arca dell’alleanza, i misteriosi 
urim e tummim, probabilmente dei gettoni simili alle frecce con 
iscrizioni usate dagli indovini dell’Arabia preislamica per tirare 
a sorte. I Samuele XIV, 36-46 e I Samuele XXIII, 9-12, ci 
fanno assistere ad alcune scene di mantica sacerdotale operata 
da discendenti del sacerdote di Silo, Eli. Le facoltà divinatorie 
del sacerdote sono alla base della funzione di giudici riconosciu- 
tagli dal Deuteronomio (XVII, 8-15). Traccia di tale attività 
resta nella veste del sommo sacerdote, descritta dagli autori 
sacerdotali di Esodo XVIII, 30, e Levitico VIII, 8: il pettorale 
di Aronne, prototipo del sommo sacerdote, contiene gli wrim 
e i fummim, nonostante si fosse allora cessato di impiegarli 
nella cleromanzia. La funzione mantica del sacerdozio lascia pen- 
sare che ci sia stata concorrenza tra profeti, specialisti nella 
divinazione ispirata, e sacerdoti, anche se questi ultimi hanno 
conquistato prima e più chiaramente degli altri un ruolo uffi- 
ciale. Riconosciuti quali dispensatoti della benedizione di YHWH, 
i sacerdoti debbono aver assunto un’importanza crescente nella 
celebrazione dei sacrifici per invocare tale benedizione, assicu- 
randosene a mano a mano il monopolio della gestione. 


Le feste. 


I documenti più antichi, il Codice dell’alleanza e il « deca- 
logo yahwista » sottolineano l’esistenza di tre festività annuali: 
gli Azimi (Esodo XXIII, 15; XXXIV, 18), la festa della Mieti- 
tura (Esodo XXIII, 22) e la festa del Raccolto (Esodo XXIII, 
16; XXXIV, 22). Il carattere agricolo di queste tre festività è 
evidente, né si tratta, sicuramente, di istituzioni esclusivamente 
israelitiche. Si ignora quasi tutto del calendario religioso cananeo, 
ma l’iscrizione fenicia dell’VIII secolo a. C. ritrovata a Karatepe, 
in Cilicia, ordina di sacrificare tre volte l’anno: in occasione della 
festa annuale, al tempo dei lavori e a quello della mietitura. Le 
tre solennità rurali dell’antico Israele erano caratterizzate da 
raduni che duravano un certo tempo, forse sette giorni, da cele- 
brazioni notturne (che dovevano aver luogo nel plenilunio) e da 
festeggiamenti collettivi. 
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Gli Azimi devono il nome al fatto che era obbligatorio, 
durante la festa e nell’ottavario, mangiare pane senza lievito. 
Fissata nei mesi di marzo-aprile, la festa corrisponde al periodo 
nel quale giungono a maturazione le biade. Il pane viene fatto 
con le primizie del nuovo raccolto di cereale. Non lo si fa lievi- 
tare per non introdurvi alcunché che provenga dal vecchio rac- 
colto e per sottolineare un ricominciamento completo. Una pre- 
scrizione sacerdotale contenuta nel Codice di santità, e che pro- 
babilmente perpetua un’antica usanza, impone al sacerdote di 
innalzare di fronte a YHWH un manipolo di spighe dopo il 
periodo di riposo (sbhabbat) che accompagna la celebrazione (Le- 
vitico XXIII, 10-1). La festa degli Azimi presenta, dunque, 
il carattere di un’offerta delle primizie delle messi. Essa sembra, 
tuttavia, concomitante con un’altra festività, anche questa con 
aspetto di offerta di primizie, ma questa volta animali, e che ha 
avuto una risonanza molto maggiore. Si tratta della Pasqua. 
Oggetto di un accenno fuggevole nel decalogo yahwista (Esodo 
XXXIV, 25) e di un’allusione non molto chiara nel Codice del- 
alleanza (Esodo XXIII, 15 e 18), il rituale della Pasqua ci è 
noto soprattutto tramite la narrazione yahwista di Esodo XII, 
21-7, che deve aver costituito il tessuto leggendario della festa. 
L’atto essenziale consiste nel sacrificio di un agnello, il cui 
sangue — secondo la leggenda — preserva le case degli Israeliti 
allorché lo sterminatore colpisce i primogeniti d’Egitto. Pre- 
scindendo dalla leggenda, la Pasqua presenta alcune analogie 
con i sacrifici primaverili di agnelli degli Arabi preislamici 
(ata’îr). Si tratta, in entrambi i casi, di riti domestici. Per que- 
sto, si è considerato che la Pasqua israelitica fosse una soprav- 
vivenza della religione degli Ebrei nomadi, e che gli Azimi deri- 
vassero invece da Canaan. Si tratta, comunque, di una festa di 
allevatori e, tenuto conto dell'importanza assunta dall’alleva- 
mento nel sud della Palestina, certi autori ritengono che la 
Pasqua costituisse la festività primaverile dei Giudei, mentre la 
festa degli Azimi avesse avuto origine nel nord. Sia che proven- 
gano da ambienti diversi per origine, sia invece che provengano 
da ambienti semplicemente diversi dal punto di vista delle ri- 
spettive economie, le due feste devono essere state tra loro con- 
fuse abbastanza presto, dal momento che il Codice dell’alleanza 
richiama già il ricordo dell’uscita dall’Egitto a proposito degli 
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Azimi. Approfittando del vantaggio di una legittimazione storica 
che colpiva in modo particolare la coscienza nazionale, la festa 
di Pasqua ha finito per incorporare quella degli Azimi: si è 
ipotizzato che, nella fretta della partenza, i fuggitivi dall’Egitto 
non avessero avuto il tempo di far lievitare il pane, per inserire 
così il ricordo degli Azimi nella commemorazione della Pasqua. 
Il Deuteronomio e le leggi successive attribuiscono ormai solo 
il nome di Pasqua alla celebrazione del mese di marzo-aprile. 

Il raccolto dei cereali durava due mesi, come ricorda un 
antico calendario agricolo ritrovato a Gezer. La fine di questo 
periodo era contrassegnata da una seconda festa, detta nel 
Codice dell’alleanza « festa della Mietitura ». Il nome di « festa 
delle Settimane » del decalogo yahwista si spiega perché si con- 
tavano sette settimane dopo il giorno di Pasqua, così da ritro- 
vare una luna nuova per l’adunanza di maggio-giugno. Di qui 
deriva il nome di Pentecoste (cinquantesimo giorno) che com- 
pare nella Bibbia greca in Tobia II, 1. Questa festività è oggetto 
di cenni sparsi al di fuori dei testi legislativi: il periodo della 
raccolta delle messi serve di riferimento a più riprese nelle vec- 
chie tradizioni (Gezesi XXX, 14; Giudici XV, 1); Isaia IX, 2, 
ricorda la gioia che regnava al momento della mietitura; secondo 
I Samuele VI, 13, è probabilmente in occasione della festa della 
Mietitura che l’Arca atriva a Betshemesh e, secondo I Sazzuele 
XII, 17, l’ultima adunanza in cui Samuele avrebbe parlato al 
popolo sembra collocarsi in coincidenza con questa stessa festa. 
Tuttavia, la Pentecoste non ha avuto una popolarità così dure- 
vole come la Pasqua: Ezechiele sembra non tenerne conto. Si è 
anche cercato di attribuirle una legittimazione storica, ma la tra- 
dizione che ne fa la celebrazione della consegna della Legge a 
Israele e della conclusione del patto di alleanza è tardiva: la 
vediamo avviarsi nella storia sacerdotale (Esodo XIX, 1) e nel- 
l’opera del Cronista (II Cronache XV, 10). La storicizzazione ha 
fatto perdere a questa festa la sua patina originaria di solennità 
agricola. La stessa data ha offerto spunto nel giudaismo a una 
contestazione dettata dal fatto che non si riusciva più a capire 
il senso della parola shabbat in Levitico XXIII, 15, che prescrive 
di far partire il computo dei cinquanta giorni dal giorno dopo 
il sabato pasquale: si è pensato che, in questo caso, il shabbat 
significasse il settimo giorno della settimana o un giorno di 
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riposo, mentre si tratta probabilmente dell’ottavario di asten- 
sione dal lavoro successivo al giorno degli Azimi. 

La fine dell’annata agricola e l’inizio del nuovo anno sono 
contrassegnati dalla festa del Raccolto (dei frutti), che sembra 
essere stata a lungo la principale solennità israelitica e che a 
volte viene chiamata la « Festa » per eccellenza. In questa circo- 
stanza ‘aveva luogo il pellegrinaggio a Silo di cui parla I Sa- 
muele I, e un ricordo piuttosto preciso del clima della festa 
resta in Giudici XXI, 14-24: i figli di Beniamino, rimasti senza 
donne, rapiscono le figlie di Silo, che si recano a danzare tra 
i vigneti in occasione dell’annuale festa di YHWH. Come pub- 
blica propiziazione per ottenere per l’anno a venire fertilità e 
fecondità, la vecchia solennità autunnale comportava cerimonie 
di carattere orgiastico: probabilmente, è in quest'occasione che 
Davide fece portare a Gerusalemme l’Arca dell’alleanza sottratta 
ai Filistei e danzò nudo di fronte ad essa (II Sarmzuele VI, 13-23): 
infatti, se Salomone installa l’Arca nel Tempio « durante la 
Festa » (I Re VIII, 2), egli deve aver scelto per inaugurare il 
suo santuario la stessa data di quella dell’arrivo dell’Arca a 
Gerusalemme. Durante la fase monatchica, la festa autunnale 
sembra aver assunto un nuovo aspetto, che si è desunto da 
certi accenni poetici: commemotando l’ascesa di YHWH nel 
Tempio, essa ha potuto trasformarsi — come hanno proposto 
alcuni — in una festa di insediamento sul trono di YHWH. 
Più tardi, e in un contesto escatologico, Zaccaria XIV, 16-7, 
annuncia che le genti « saliranno anno per anno ad adorare il 
re, Signore degli eserciti, e a celebrare la festa dei Tabernacoli » 
(nome dato a partire dal Deuteronomio alla solennità annuale). 
Questo testo profetico, tuttavia, non ha dimenticato il carattere 
agricolo della festa: se le genti non saliranno a Gerusalemme 
«non avranno la pioggia sopra di sé ». Il rituale del Tempio 
di Erode, noto tramite la Mishra (trattato Sukkab) continua a 
sottolineare questo antico aspetto di propiziazione per l’invio 
della pioggia, dal momento che comporta un cerimoniale per 
recare la pioggia che risale sicuramente ai tempi più remoti, 
nonostante la Bibbia non ne faccia menzione alcuna. La natura 
della festa autunnale consente di capire perché il dio di Israele 
sia stato paragonato da Plutarco a Dioniso. 
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Il sabato. 


Nella sostanza, le cerimonie ricorrenti dell’antico Israele 
sono feste di contadini palestinesi e non si potrebbe considerarle 
tipiche della religione israelitica. Diverso è il caso del riposo 
(sbabbat) settimanale prescritto dai documenti più antichi (Esodo 
XX, 8; XXIII, 12; XXXIV, 21), dal momento che quest’istitu- 
zione non trova riscontro nelle altre religioni dell’antico Oriente. 
Il sabato israelitico non ha nulla a che fare con certi giorni 
infausti segnalati dai calendari babilonesi che vietano di dedi- 
carsi a una qualsiasi attività, né con la festa mesopotamica del 
plenilunio, detta shapattu. Queste ricorrenze sono fissate in base 
alla luna e non sembra possibile ‘che una celebrazione determi- 
nata in questo modo si sia sganciata dal ciclo lunare per diven- 
tare settimanale. Ancora meno verosimili sono tutte le altre 
ipotesi che sono state avanzate per stabilire un’origine straniera 
del sabato. Fin dai tempi più antichi, il sabato si contraddi- 
stingue pet il riposo, e non si tratta allora di una celebrazione 
pubblica, se si vuole distinguere il sabato settimanale dal shabbat 
— periodo di astensione dal lavoro in coincidenza delle princi- 
pali festività — cui alludono alcuni testi (Arzos VIII, 5; II Re 
IV, 23). L’istituzione di un giorno di riposo rientra agevolmente 
nel quadro di una tradizione nazionale che così amaramente 
conserva la memoria di un periodo di schiavitù. 


Varie credenze. 


La laconicità della Bibbia su numerosi aspetti concernenti 
credenze e pratiche non permette di delineare un quadro com- 
plessivo della religione popolare. Il senso profondo di certe 
usanze rituali rischia di sfuggirci completamente. Perché, per 
esempio, nel Codice dell'alleanza (Esodo XXII, 17), è proibito 
far cuocere un capretto nel latte della madre? Si tratta della 
proibizione di un’usanza cananea, che si è ritenuto di trovare 
confermata in un testo molto oscuro di Ras Shamra? O è forse 
frutto di una sorta di orrore per certe mescolanze, quali quelle 
vietate dal Deuteronomio (XXII, 9-11: l’aggiogamento di un bue e 
di un asino, le vesti fatte di lana e di lino)? Le disposizioni del 
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Deuteronomio e dei codici sacerdotali consacrano una serie di 
altri tabù che risalgono sicuramente a molto prima, ad esempio 
quelli che colpiscono gli animali impuri; di questi, non è possi- 
bile fornire alcuna giustificazione oggettiva. Nulla prova che si 
sia conservato il ricordo di antichi totem o che si sia tenuto 
conto del carattere ctonio o infernale di certe specie: perché il 
pesce è lecito, mentre numerose civiltà antiche gli riconoscono 
un’affinità con i rettili, impuri in Israele come per molte altre 
popolazioni? Il divieto di mangiare carne di maiale è diffuso 
presso i Semiti, ma perché Israele proibisce la carne di cam- 
mello? Deuteronomio XIV, 3-20, cerca di sistematizzare queste 
antiche credenze, ma non riesce a fornirne una spiegazione. Le 
cose stanno come se gli antichi Israeliti avessero stabilito delle 
categorie concrete, il cui sistema sarebbe interpretabile in base 
a un’impostazione strutturalista se lo conoscessimo meglio e se 
riuscissimo a cogliere fin nei dettagli le antiche strutture sociali. 

Le tradizioni riferentesi all’epoca più antica ci lasciano scor- 
gere un certo numero di altre credenze, che si sono mantenute 
a lungo senza mai costituire oggetto di esposizioni organiche 
nella letteratura biblica. L’onnipotenza di YHWH, sottolineata 
dalle fonti, che hanno quasi tutte un carattere normativo, non 
deve essere riuscita, per esempio, ad eliminare la credenza negli 
stregoni e nei dèmoni. Il Codice dell'alleanza enuncia un criterio 
di pubblica utilità, quando dichiara: « Non lascerai vivere gli 
stregoni » (Esodo XXII, 18). Molti passi dei Salmi si possono 
interpretare come riferentisi ai pericoli magici che minacciano 
l'individuo. Si tentava di mettersi in rapporto con l’ignoto tra- 
mite altri mezzi oltre agli intermediari ufficiali rappresentati dal 
profeta e dal sacerdote. Costantemente si è attribuito ai sogni 
un valore di presagio, dall'epoca in cui l’Elohista descrive dei 
sogni quali strumenti di rivelazione, fino all’età del Talmud. Si 
è forse fatto ricorso anche a delle tecniche divinatorie più ri- 
schiose. I Sazzuele XXVIII, racconta come Saul, non riuscendo 
a conoscere tramite i normali strumenti dell’oracolo profetico 
e degli urîm-tummim sacerdotali la sorte riservatagli da YHWH, 
faccia evocare dall’indovina di Endor il fantasma di Samuele e 
come questi effettivamente gli riveli il futuro. La negromanzia 
era vietata, ma l’episodio della maga di Endor consente di ren- 
dersi conto di quanto distasse la pratica dalla teoria. Questo 
stesso episodio dimostra come gli Israeliti credessero in una 
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qualche forma di vita dopo la morte: come nel pensiero greco 
dell'età di Omero, si riteneva che i defunti fossero delle ombre 
che conducessero un'esistenza triste e larvale nel mondo sotter- 
raneo, detto sbeol; il rientro eventuale di queste ombre nel 
mondo dei vivi doveva essere temuto, donde la proibizione della 
negromanzia. Senza farsi illusioni su quel che viene dopo la 
morte, l’antica religione di Israele afferma il proprio attacca- 
mento ai valori terrestri, la longevità, la posterità, la prosperità 
e la salute, concepite come altrettante benedizioni concesse da 
YHWH all’individuo, come anche tutto ciò che esprime la vitalità 
e la grandezza della nazione e del suo dio, la vittoria e le conqui- 
ste fuori della patria, la pace e la giustizia sociale all’interno. 


7. LA MONARCHIA E IL TEMPIO DI GERUSALEMME 


A partire dall’avvento di Davide, attorno al 1000 a.C., la 
storia di Israele conosce bruscamente una nuova svolta. Inve- 
stito da Samuele scontento di Saul, Davide entra in contrasto 
con il re, al cui servizio si era posto inizialmente. Egli è costretto 
a condurre una vita errabonda e sembra abbia allora ricevuto 
l’appoggio dei Filistei, sempre in guerra con Saul. Dopo la morte 
di Saul, ucciso dai Filistei a Gelboe, Davide si fa dapprima rico- 
noscere come re dai suoi compatrioti di Giudea in Ebron. Riesce 
a sbarazzarsi degli eredi di Saul e diventa re di tutto Israele. 
Per mettere la propria autorità al riparo dalle polemiche tra le 
varie tribù e per meglio mantenere l’unità da lui imposta agli 
Israeliti, Davide fissa la capitale del suo regno a Gerusalemme, 
città rimasta al di fuori dei territori tribali. Egli si lancia contro 
i Filistei e insedia a Gerusalemme l’Arca dell’alleanza che è 
riuscito a riprendersi. Approfittando della debolezza degli im- 
peri egiziano e assiro, Davide si lancia in una serie di cam- 
pagne militari contro i regni vicini: Moab, Aram, Edom. Israele 
raggiunge il Mar Rosso e conquista il controllo della via com- 
merciale che collega l’Oriente, l’Arabia e l’Africa orientale al 
Mediterraneo, nonché dei giacimenti di rame della zona di Aqaba. 
Per un certo periodo, Israele diventa un impeto vero e proprio 
e vi affluiscono ricchezze. Le mutate condizioni economiche e 
politiche favoriscono un brillante rilancio della civiltà, che si 
espande sotto il regno di Salomone, la cui prosperità sembra 
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basarsi sul grande commercio e su un lungo periodo di pace reso 
possibile dalle vittorie di suo padre. È in quest'epoca che viene 
costruito il Tempio di Gerusalemme e si finisce di impiantare un 
sistema amministrativo che garantisce il fasto e il prestigio di 
Gerusalemme e della monarchia davidica, fino a che la morte di 
Salomone, nel 922 a. C., non lascia esplodere i risentimenti degli 
Israeliti del nord contto il dispotismo di Gerusalemme, portando 
al distacco delle tribù di Israele dal regno di Giuda, rimasto 
fedele alla dinastia di Davide. 

Non tutto è degno di fede nel racconto degli eventi fornito 
dai libri di Samzuele e all’inizio del primo libro dei Re. L’autore 
è, in effetti, tendenzioso: dopo aver sminuito Saul per innal- 
zare Davide, egli intende giustificare con la volontà e gli inter- 
venti di YHWH il principio dell’eredità monarchica, che non 
poteva richiamarsi ad alcuna tradizione precedente. Egli vuole 
altresì giustificare l'avvento di Salomone, un fatto del tutto con- 
tingente, derivato dall’esito della disputa che ha visto contrap- 
porsi il secondo re di Gerusalemme e il fratellastro mag- 
giore, Adonia. Tuttavia, le storie dell’accessione e successione 
di Davide e la relazione circa il regno di Salomone lasciano 
intravedere come Israele sia diventato, per un breve intervallo 
di tempo, una grande potenza. Esse consentono di capire le 
ripercussioni religiose della fondazione della dinastia e del Tem- 
pio, entrambi divenuti in Giudea oggetto di una venerazione 
e di una fede che non sempre le successive delusioni sono riu- 
scite a scalfire, poiché restava il rimpianto di quest’età dell’oro. 
di Gerusalemme. 


L'ideologia monarchica. 


Fondando per la prima volta uno Stato israelita, Davide e 
Salomone sono stati costretti ad appoggiarsi su una classe di 
funzionari. Gli scribi, a Gerusalemme, hanno assunto il ruolo 
svolto in tutte le civiltà urbane dell’antico Oriente. Accanto alla 
corte, il Tempio deve aver avuto anch’esso il suo personale di 
letterati e di poeti, del tipo di quelli che hanno composto e tra- 
scritto i poemi ritrovati nel tempio di Ba‘al a Ras Shamra; il 
Salterio comprende forse parecchie parti che risalgono al periodo 
monarchico, e molte somiglianze si sono rilevate tra la poetica 
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ebraica e quella di Ras Shamra. Non è improbabile che scribi 
e poeti, legati alla monarchia da cui avevano ottenuto il rico- 
noscimento, abbiano cercato di glorificarla con i loro scritti e 
i loro canti. 

La vicenda di Davide e Salomone, sintetizzata sopra, ha 
come pernio il capitolo VII di II Samuele, nel quale il profeta 
Natan annuncia a Davide che sarà un figlio del re a costruire 
il Tempio e non il re stesso, che però YHWH « edificherà una 
casa » per Davide e che questa « casa » durerà in perpetuo. La 
« casa » altro non è se non la dinastia derivante da Davide ed 
essa viene garantita dalla profezia di Natan secondo cui sussi- 
sterà in perpetuo. Uno della stirpe di Davide dovrà regolarmente 
succedere a un altro della stessa stirpe, nonostante la convin-. 
zione che le colpe dei padri si trasmettono da una generazione 
all’altra. Un re non è immune da peccato e nessuno lo ha mai 
posto al di sopra delle leggi: Davide stesso ha dovuto subire 
il castigo per l’adulterio con Betsabea e per la morte di Uria. 
Quali che siano le sue colpe, comunque uno della stirpe di 
Davide non sarà mai privo di un successore della medesima 
stirpe. Una così categorica affermazione della perpetuità del 
lignaggio reale può attribuirsi a un certo stile di corte, ma la 
fraseologia nasconde un’ideologia ed esprime la fedeltà dello 
storico verso la casa di cui è al servizio. Un’ideologia dinastica 
o nazionalistica non attende prolungate conferme dagli avveni- 
menti per affermarsi, così come non necessariamente si costituisce 
per superare le delusioni prodotte dall'andamento storico. La 
leggenda dinastica di II Samuele VII traduce la convinzione 
dello storico monarchico che l’eternità è garantita per la famiglia 
di Davide e di Salomone, pur spiegando perché il fondatore 
della dinastia e il fondatore del Tempio non coincidano. Il corso 
della vicenda induce a ritenere che Davide sia stato troppo preso 
dalle sue guerre per intraprendere un’opera costosa, in danaro 
e uomini. Ma se l’autore tiene a parlare del Tempio prima 
ancora della nascita di Salomone, è perché egli stabilisce tra il 
santuario e la monarchia ereditaria un nesso ideale e non sola- 
mente storico. Nelle antiche civiltà monarchiche dell’Egitto e 
della Mesopotamia, la fondazione di un tempio costituiva, per 
il sovrano, l'occasione per chiedere la benedizione agli dèi e per 
ottenere una discendenza. 
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Mettendo la monarchia di Gerusalemme sullo stesso piano 
delle grandi monarchie dell’epoca, gli scribi e i poeti — sicura- 
mente al corrente circa le usanze delle corti straniere — sono 
ricorsi, per celebrare il proprio re, a formule analoghe a quelle 
usate in Egitto, in Mesopotamia e forse anche nei regni cananei. 
Per loro, il re della. stirpe di Davide è più che un vassallo o luo- 
gotenente di YHWH, ciò che comportava il titolo di « messia » 
già assunto da Saul. L’oracolo di investitura regia riportato in 
Salmo II, 7 presenta il re come un figlio di YHWH: «Mio 
figliuolo sei tu, oggi io ti ho generato ». Il Salzzo LXXXVIII, 28 
aggiunge che il re è il primogenito di Dio. Infatti, tutti i re della 
terra dipendono da YHWH, ma è il re di Israele ad essere il 
favorito o l’« eletto » di Dio (Salzzo LXXXVIII, 4). E, come 
YHWH comanda sull’intero universo, così il re, suo rappresen- 
tante terreno, regna, di diritto, fino agli estremi della terra. Le 
conquiste di Davide, che impongono la sovranità di Israele a regni 
stranieri, debbono essere apparse come un primo passo verso la 
realizzazione di questa aspirazione. 

L'istituzione di una monarchia ereditaria assimila in certa 
misura Israele agli altri popoli della terra. La definizione del re 
di Gerusalemme come vassallo o figlio di YHWH fa salvo il prin- 
cipio teocratico. Si è anche cercato di attribuire alla nuova isti- 
tuzione una legittimazione che le consentisse di accostarsi a 
quello che era l'elemento più genuino della tradizione nazionale, 
presentando la perpetuità garantita alla stirpe di Davide come 
un’« alleanza » (derit). Il salmo riportato in II Samuele XXIII, 
1-7 fa dire a Davide: Dio ha contratto con me un « patto 
eterno » e il Salzzo LXXXVIII, 4-5, gli fa eco: «Ho stretto 
alleanza con i miei eletti, ho giurato a Davide mio servo: 
— Sino all’eternità stabilirò il tuo seme, ed edificherò di gene- 
razione in generazione il tuo trono ». In questi passi, la parola 
« alleanza » assume un significato nuovo, quello di un giuramento 
senza contropartita, di un impegno unilaterale di Dio. Ma i poeti 
sono riusciti, grazie a questa parola carica di risonanze, a far 
capire come fissare l’ereditarietà della monarchia fosse altrettanto 
importante per l’esistenza di Israele dell’alleanza del Sinai che 
era stata alla base della nazione stessa. 
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Il tempio, il sacerdozio e il culto. 


Molto spesso certi versetti della profezia di Natan sono stati 
visti come tracce di una polemica contro la costruzione del 
Tempio. Natan ricorda, in effetti, che YHWH non ha più avuto 
una dimora da quando ha tratto Israele dall’Egitto e che non 
ha mai chiesto ai Giudici di costruire un santuario (II Samuele 
VII, 6-7). Alcuni vedono in Natan il custode di un’antica tra- 
dizione ostile alla civiltà urbana, altri pensano si tratti dell’in- 
venzione di uno storico che scriveva nel periodo dell’Esilio, 
quando Israele era naturalmente costretta a fare a meno del 
Tempio. Ma, se si valuta complessivamente il testo di II Sa- 
muele VII, 1-16, che in realtà presenta la costruzione del Tem- 
pio ad opera di Salomone (versetto 13), ipotesi di questo genere 
perdono qualsiasi validità. La funzione del passo è piuttosto 
quella di giustificare Davide per non aver potuto intraprendere 
quest’operazione: YHWH è stato per molto tempo il dio di 
Israele senza disporre di un tempio, e può ancora aspettare 
l’avvento del regno dell’erede promesso a Davide. D'altro canto, 
la costruzione di un santuario come dimora di YHWH non 
costituisce un’innovazione in assoluto. Abbiamo visto che, verso 
la fine del periodo dei Giudici, il santuario di Silo, sede del- 
l’Arca dell’alleanza, aveva assunto un’importanza notevole. Tor- 
nando con insistenza sulle vicende dell'Arca, la nostra fonte 
tende a mettere in rilievo la continuità tra il santuario di Silo 
e quello di Gerusalemme e mette in chiaro il progetto storico 
di Davide: fare della nuova capitale il centro religioso, oltreché 
politico, dello Stato, insediandovi un oggetto venerato in prece- 
denza da tutto il popolo di Israele come il simbolo della pre- 
senza di YHWH. Salomone ha portato avanti l’opera avviata 
dal padre, assegnando all’Arca una sede all’altezza della prospe- 
rità del regno, approfittando del prolungato periodo di pace di 
cui ha goduto il suo regno. Il tempio di Gerusalemme ha avuto, 
dunque, la funzione di santuario nazionale e non, come si è pre- 
teso, di cappella del palazzo. Era comunque legittimo che il re 
puntasse a mantenere il controllo del Tempio, tanto più che in 
esso si custodiva il tesoro dello Stato, costituito dal bottino di 
guerra di Davide (II Samuele VIII, 10-2; I Re VII, 51). 

Era interesse del re insediare nel Tempio un clero che gli 
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fosse completamente fedele. Nel conflitto, che aveva come posta 
in giuoco la successione di Davide, vediamo scontrarsi due sacer- 
doti. Uno, Abiatar, si schiera con Adonia, l’altro, chiamato 
Sadoc, si schiera con Salomone. Abiatar discende dai sacerdoti 
figli di Eli del santuario di Silo, e Davide aveva protetto i ram- 
polli di questa famiglia di sacerdoti. Le origini di Sadoc risul- 
tano misteriose. Egli compare all'improvviso in un elenco di 
dignitari di Davide, sullo stesso piano di Abiatar (II Samuele 
VIII, 17). Secondo un’ipotesi abbastanza attendibile, si dovrebbe 
trattare di un sacerdote di Gerusalemme che Davide avrebbe 
mantenuto al suo servizio dopo aver preso la città. La leggenda 
di Genesi XIV è forse destinata a fornire un prototipo a Sadoc 
nella persona del misterioso Melchisedec, re di Salem, sacerdote 
del « Dio altissimo » (el’elyé6n) che benedice Abramo e al quale 
Abramo dona la decima. Dopo la conquista israelitica di Geru- 
salemme, Sadoc sarebbe rimasto in qualità di custode delle tra- 
dizioni locali, le quali sarebbero state a mano a mano assimilate 
dalla religione israelitica. Questa ipotesi consentirebbe di capire 
come mai la lirica cultuale dei Salzzi presenti tutta una serie di 
espressioni e di motivi che ricordano la poesia di Ras Shamra, 
riflesso anche questa dell’attività letteraria delle civiltà urbane. 
Il successo di Salomone nella disputa sulla successione ha com- 
portato l’allontanamento di Abiatar, sostenitore di Adonia (I Re 
II, 26-7). Sadoc rimane solo alla testa del clero di Gerusalemme, 
e da lui deriverà in linea di principio una lunga schiera di sommi 
sacerdoti, che si estinguerà solo nel II secolo a. C. Fin dai tempi 
di Salomone, il clero sadochita cerca di legittimare la propria pre- 
minenza gettando discredito sui concorrenti: è questo il senso 
dell’esposizione di I Samzuele II, a proposito degli atteggiamenti 
perversi dei figli di Eli a Silo. Il declino dell’antico santuario 
viene presentato come la punizione dei loro misfatti e una pro- 
fezia, che non è difficile datare, annuncia che YHWH farà emer- 
gere un sacerdote fedele e gli edificherà « una casa stabile » 
(I Samuele II, 35). La scelta di simili espressioni sta a signifi- 
care l’intenzione di fondare un sacerdozio ereditario e di porlo, 
al cospetto di YHWH, in un rapporto analogo a quello della 
monarchia. Per questo, la garanzia di perpetuità rivendicata dal 
clero sadochita è stata indicata come « patto perpetuo del sacer- 
dozio » (Numeri XXV, 13) e fatta risalire ai tempi di Mosè. In 
effetti, una manipolazione genealogica ha permesso di ricollegare 
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i Sadochiti ad Aronne, fratello di Mosè, attribuendo ad essi la 
primogenitura e il primato rispetto ai discendenti di Abiatar. 
Gli scritti sacerdotali consacrano gli sforzi dei Sadochiti per 
affermare la dignità e la legittimità dei loro tentativi. 

Stando alla descrizione, - spesso difficilmente comprensibile, 
di I Re VI-VII, lo splendore del tempio salomonico si riferiva 
meno alle dimensioni — più modeste di quelle del palazzo 
reale — che non alla ricchezza della decorazione. Il tempio con- 
siste in una sala, lunga trenta metri, larga dieci e alta quindici 
metri, con illuminazione come nelle basiliche, preceduta da un 
vestibolo sul davanti, circondata dagli altri lati da una costru- 
zione a diversi piani che rimaneva al di sotto dell’altezza delle 
finestre. L’interno della sala è però tutto foderato di legno di 
cedro, scolpito e laminato in oro. La parte estrema della sala 
è occupata in tutta la sua larghezza e per un terzo della sua 
lunghezza da una costruzione cubica in cedro, chiamata il debir 
o « Sancta sanctorum ». Secondo la Mishna, nel debir affiorava 
un masso, che rivestirà una grande importanza nelle speculazioni 
posteriori; questo particolare induce a ritenere che il debir 
poggiasse direttamente sul pavimento, mentre perlopiù si ritiene 
che fosse sopraelevato di cinque metri. All’interno del Santo dei 
Santi si ergeva l'Arca dell’alleanza, attorniata dalle ali di due 
sfingi o cherubini. Il mobilio della sala, sul davanti del debir, 
comprendeva una tavola d’oro per i « pani della proposizione », 
offerta permanente già documentata nel santuario di Nobe, 
custodito dai sacerdoti discendenti da Eli (I Samuele XXI, 6), 
dieci candelabri d’oro e un’« altare d’oro », che sembra fosse 
un altare per bruciare profumi. La luce dei candelabri e il fumo 
dell’altare manifestano concretamente la gloria di YHWH, che 
ha sede nel debîr, e li ritroviamo nella scena della visione in 
Isaia VI. Un «altare di bronzo » per i sacrifici era posto 
all’esterno della sala, insieme a una serie di bacini metallici. 
Non si sono ritrovate antiche costruzioni che corrispondessero 
esattamente ai dati forniti dai testi sul tempio salomonico. Si 
sa però che Salomone lo ha fatto costruire da un architetto di 
Tiro, Hiram; l’ingresso del vestibolo era fiancheggiato da due 
colonne dai misteriosi nomi di Jachin e di Booz, non necessarie 
per consolidare l’edificio. Poiché queste colonne richiamano quelle 
del tempio di Melgart di Tiro descritto da Erodoto, nonché altri 
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edifici sacri dell’antico Oriente, esse dimostrano la presenza di 
un'influenza straniera. Si è però rispettata la tradizione israeli- 
tica, evitando l’impiego di pietre tagliate. 

Salomone ha fatto del suo tempio la dimora di YHWH, il 
luogo della sua residenza fra gli Israeliti, il luogo in cui «il 
Signore » abita « nella nube » (I Re VIII, 12). Questa formula 
alquanto oscura sta ad indicare sicuramente che il simbolo divino, 
l’Arca dell’alleanza, resta ormai nell’oscurità del debir o avvolta 
tra i vapori d’incenso. L’Arca dell’alleanza, che aveva ancora 
accompagnato gli eserciti di Israele nella guerra contro gli Am- 
moniti, non si muove ormai più da Gerusalemme, e questa tra- 
sformazione religiosa corrisponde a un cambiamento nella stessa 
concezione della guerra. Alla mobilitazione in massa, cui per 
ultimo è ricorso Davide, si sostituisce, a partire da Salomone, 
un esercito di mestiere, mantenuto dal re e che fa uso di quei 
carri e cavalli che gli antichi Israeliti odiavano tanto. Abitacolo 
permanente dell'Arca dell’alleanza, il debir diventa il luogo della 
concreta presenza di YHWH. Di lì, la santità del Signore si 
irradia attraverso il Tempio e l’ambiente circostante — la mon- 
tagna di Sion, sulla quale si innalza, e la città di Gerusalemme — 
verso tutti i paesi e in tutta la terra. Il Tempio diventa, quindi, 
il centro del mondo nella visione israelitica, come in altre reli- 
gioni urbane dell’antico Oriente: « Scegliendo il monte Sion, 
Dio (v’) edificò il suo santuario, pari alle (celesti) altezze, pari 
alla terra che ha stabilito in eterno! » (Salzzo LXXVII, 69). 
L’idea della santità di Sion s'impone ormai come una delle 
costanti della religione di Israele, ed è sopravvissuta alla scom- 
parsa dell’Arca stessa. Non si cessa mai di meditare sul signi- 
ficato cosmico del santuario: secondo un’antica tradizione rab- 
binica, il Santo dei Santi corrisponde al culmine dei cieli, il 
resto del Tempio alla terra e il sagrato al mare. Celebrando la 
santità del tempio, la lirica ritrova o ricalca formule non prive 
di sapore mitologico; come nel caso della sede del Ba‘al di Ras 
Shamra, il monte Sion rappresenta «i confini del Settentrione » 
(Safon); secondo il Selo XLVII, 3, è identificato con la mon- 
tagna divina donde sgorgano acque vivificatrici (Salmo XLV, 5). 
Pur non essendo originali, questi motivi non ci consentono di 
vedere l’epoca monarchica come una fase di sincretismo religioso, 
in quanto essi vengono costantemente impiegati per accrescere 
la maestà del dio nazionale. 
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Le mutate condizioni politiche, economiche e culturali hanno 
naturalmente arricchito di alcuni aspetti nuovi il culto ufficiale 
di Gerusalemme. L’epoca monarchica deve aver conosciuto, ad 
esempio, lo sviluppo dell’olocausto, che da eccezionale che era 
diventa pratica normale e quotidiana. È noto, attraverso II Re 
XVI, 15, che esisteva solo un olocausto mattutino al tempo di 
Acaz, mentre i codici sacerdotali consacrano un’usanza succes- 
siva che comportava l’offerta di due olocausti quotidiani, uno 
al mattino e un altro alla sera (Esodo XXIX, 38-42; Numeri 
XXVIII, 3-8), che si moltiplicavano in occasione del sabato e 
delle festività. Nonostante manchino notizie dirette sullo scopo 
del culto del Tempio, è legittimo suppotre che esso avesse una 
funzione di propiziazione e di espiazione in favore della collet- 
tività. La storia dell’olocausto offerto da Davide sull’aia di 
Areuna il Gebuseo per allontanare la peste da Gerusalemme 
(II Samuele XXIV) appare come una leggenda cultuale volta a 
legittimare l’istituzione del sacrificio nella nuova capitale. La 
peste è stata mandata da YHWH — afferma il testo — onde 
punire la colpa di Davide, che ha ordinato il censimento di 
Israele, una misura che doveva essere accolta male in forza delle 
sue conseguenze finanziarie e militari. Il peccato del re attira 
sull’intero popolo la collera divina, dal momento che il re incarna 
la nazione. Ma il passo intende suggerire che questa colpa di 
Davide ha dato vita a un beneficio stabile, la fondazione del 
culto sacrificale all'atto dell’edificazione del Tempio, al di là del 
castigo immediato della peste. È per questo che l’iniziativa del 
peccato di Davide è attribuita a YHWH stesso. Non cogliendo 
più l’intendimento proprio della narrazione, il Cronista è co- 
stretto a questo punto a sostituite YHWH con « Satana » 
(I Cronache XXI, 1). Il culto del Tempio, in epoca monarchica, 
serve ad invocare la benedizione del Signore sul popolo e il re 
può fungere da intermediario, insieme ai sacerdoti, benedicendo 
Israele, come fa Salomone all’atto dell’inaugurazione del san- 
tuario (I Re VIII, 55). Alcuni storici ritengono che la funzione 
di intermediario si esetcitasse anche nell’altra direzione: presen- 
tandosi dinnanzi a YHWH in occasione delle feste, la comunità 
confessava le proprie colpe (cosa che possiamo desumere dal 
Salmo XV); in questa circostanza, il re si sarebbe umiliato 
secondo il rito di fronte a Dio, come il re di Babilonia in occa- 
sione della solennità mesopotamica del Capodanno (akit). L’ipo- 
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tesi probabilmente forza al massimo certi accenni dei Salmi, ma 
può trovare un fondamento nel ruolo assegnato dalla legisla- 
zione sacerdotale che riguarda il Gran Perdono (Levitico XVI) 
al sommo sacerdote, erede per questo aspetto del monarca nel- 
l’Israele post-esilico. La preghiera pubblica del Tempio è rivolta 
anch’essa al Signore dal re, per la sua gloria e le sue vittorie, 
per il buon esercizio della giustizia, al fine di assicurare al popolo 
la pace e la prosperità (Salzzi XX e LXXII). Il culto nazionale 
assume così l’andamento di un culto monarchico, sotteso da tutta 
l'ideologia elaborata ai tempi di Salomone. Ma la presenza di 
un re in carne ed ossa non stadica l’antico convincimento che 
Israele abbia in YHWH un sostegno celeste, e la celebrazione 
del dominio del Signore sembra costituire — come abbiamo già 
visto — uno dei motivi della festa autunnale. Molti salmi, con- 
traddistinti dalla formula « YHWH è divenuto re», hanno 
indotto a ipotizzare una processione dell'Arca dell’alleanza, rein- 
trodotta solennemente nel debir: si potrebbe interpretare così 
il Salmo XLVI, 6: « È asceso Iddio tra il giubilo (ferz’ab) e il 
Signore tra lo squillar della tromba (sbophar) ». Proclamando, 
ogni anno, l'avvento di YHWH per dispensare al popolo di 
Israele i benefici della natura e i trionfi storici, la festa autun- 
nale del Tempio avrebbe contribuito a sviluppare e conservare 
una speranza collettiva, in attesa dell'avvento effettivo e finale 
di Dio per esercitare il proprio dominio sull’universo. Per questo 
— secondo una celebre definizione — la speranza escatologica 
scaturirebbe dall'esperienza vissuta nel culto. 


Le convinzioni religiose in epoca monarchica. 


I progressi della civiltà, l'accoglienza di influenze straniere 
in Israele — esplicita nelle istituzioni salomoniche —, determi- 
nano un arricchimento delle rappresentazioni religiose, e non 
solo per quanto riguarda le forme esteriori del culto. Il modo 
in cui la lirica celebra YHWH sembra conferire al dio nazionale 
tratti che lo avvicinano alle principali divinità delle città di 
Canaan, se è lecito prendere quale campione della cultura cana- 
nea, o meglio della cultura urbana semitico-occidentale, la pro- 
duzione letteraria di Ras Shamra-Ugarit, che fornisce tutta una 
serie di espressioni e di immagini parallele a quelle dei salmi 
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ebraici. A YHWH si attribuiscono funzioni e attributi che ricor- 
dano quelli del Ba‘al ugaritico: allo stesso modo di questo, 
YHWH «fa tacere il tumulto del mare, il fragore dei suoi 
flutti » (Salzzo LXIV, 8) e, dal momento che la potenza del dio 
di Israele si manifesta sia sul terreno della storia sia su quello 
della natura, lo stesso versetto aggiunge al « fragore dei flutti » 
1°« agitarsi delle genti ». Come Ba‘al, YHWH inonda la terra 
e l’arricchisce, per preparare il frumento, cibo degli uomini, 
sempre secondo lo stesso Salo LXIV (versetto 10), che sembra 
essere un cantico di Sion, di Capodanno. Per gli Israeliti, 
YHWH è il vero Ba‘al, ma è anche il vero El, la potenza suprema 
che ha creato l'universo e gli uomini e che garantisce l’equili- 
brio delle forze del cosmo. Nei Salmi, YHWH riceve più volte 
l'epiteto di « Altissimo » (’elyon); si tratta, in realtà, di un 
nome proprio divino che si ritrova associato ad El nel trattato 
aramaico di Sugìn. El’elyon, dio di Melchisedec, potrebbe essere 
il nome della somma divinità della Gerusalemme predavidica. 
Genesi XIV, 22, definisce l’Altissimo « padrone del cielo e della 
terra » e ricorda il dio « El creatore della terra », attestato dai 
documenti neofenici e palmireniani. 

Nella letteratura israelitica, la maestà di YHWH è accre- 
sciuta dalla presenza attorno a lui da una corte vera e propria 
di esseri celesti, chiamati angeli, santi o « figli di dio» (bené 
elohim, che potrebbe anche solo significare «esseri divini »). 
Essi occupano, al seguito di Dio, il ruolo di cortigiani che ne 
cantano le lodi (Salzzi XXVIII, 1; CII, 20; CXLVIII, 2; Giobbe 
XXXVIII, 7). Questi esseri costituiscono anche il suo consiglio: 
il « prologo in cielo » del libro di Giobbe ci fa assistere a due 
sedute della corte divina, a un anno di distanza l’una dall’altra, 
in cui YHWH decide in presenza dei « figli di dio » il destino 
del protagonista; è qui che fa la sua comparsa quello dei con- 
siglieri che assume la funzione di accusatore ed ha perciò il nome 
di Satana, che è ancora semplicemente un appellativo corrispon- 
dente alle sue funzioni. Sempre ad immagine del re supremo, 
YHWH recluta nel suo entourage le sue spie ed i suoi messag- 
geri. Nella loro veste di messaggeri, gli esseri celesti prendono 
appunto il nome di angeli, cioè « inviati ». Quando la loro fun- 
zione li costringe ad assumere una forma visibile per manife- 
starsi agli uomini, il loro carattere sovrannaturale traspare attra- 
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verso la loro bellezza, la loro capacità di dissolversi improvvi- 
samente e di risalire al cielo avvolti in una fiamma (Giudici 
XIII, 6, 20). Una leggenda assegna ai « figli di dio » la pater- 
nità dei leggendari giganti scomparsi (Genesi IV, 1-4). Quali 
ambasciatori, essi annunciano in prima persona il discorso del 
loro signore, secondo una regola di stile convenzionale. Dio 
però sceglie anche, tra questi cortigiani, dei combattenti per 
inviare a Israele un soccorso sovrannaturale (ad esempio, il 
« principe dell’esercito del Signore » di Giosuè V, 13-5), o dei 
carnefici che eseguano le punizioni da lui decise (vedi lo « ster- 
minatore » di Esodo XII, 23 e II Samuele XXIV, 16). Grazie 
a una specie di metafora, si sono fatte rientrare nella corte celeste 
le sfingi decorative del Tempio di Gerusalemme, ritenute parti- 
colarmente vicine al Signore: si tratta dei cherubini, uno dei 
quali custodisce — secondo Geresi III, 24 — l’accesso al giar- 
dino dell’Eden, che è, per certi aspetti, una trasposizione del 
luogo dove risiede Dio. Iszig VI richiama la funzione liturgica 
di queste creature sovrumane: esse glorificano YHWH e, se 
il testo profetico le chiama « serafini », è per richiamarne la 
somiglianza con la fiamma, visto che il verbo sdrapb significa 
« bruciare ». 

Il nome ebraico dell’angelo, maledk, è costruito su una 
radice che significa « inviare » in varie lingue semitiche, ma non 
in ebraico. Il sostantivo che compare in ugaritico e in punico 
con il significato di « messaggero » può presumersi sia stato 
preso a prestito dall’ebraico. Il prestito del vocabolo denuncia 
il fatto che la stessa istituzione viene mutuata dall’esterno, cioè 
l'angelo è il messaggero di un sovrano cananeo. L’origine stra- 
niera dell’espressione « figli di dio » è ancora più chiara. Stando 
ai testi di Ras Shamra, il grande dio El è attorniato da divinità 
indistinte, dette complessivamente « dèi », «figli di dio» o 
« santi ». L'iscrizione fenicia del re Yehimilk di Biblo (X secolo 
a.C.) invoca, dopo i grandi dèi indicati col rispettivo nome, 
« la collettività degli dèi santi di Biblo ». La presenza di stele 
aniconiche accanto alla statua assisa di un dio barbuto nella 
cella del tempio cananeo di Hazor sembra aver apportato una 
testimonianza archeologica di questa rappresentazione religiosa. 
L’adattamento del culto israelitico alle condizioni della civiltà 
urbana deve aver favorito l’adozione del motivo cananeo della 
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corte divina, consentendo di esprimere con maggiore enfasi, e 
in una forma più adeguata all’istituzione terrena della monar- 
chia, la potenza di YHWH. 

Questo elemento preso da fuori, pur collocandosi nel con- 
testo della struttura religiosa tradizionale, ha favorito l’espres- 
sione della sovranità del dio di Israele sull’universo e sulla 
storia. La visione della corte divina descritta dal profeta Michea 
(I Re XXII, 19-22) presenta YHWH circondato dall’« armata 
dei cieli », vale a dire dall’insieme degli astri che si sostituiscono 
in questo caso al consiglio dei « figli di dio ». La lirica accosta 
astri ed angeli nel culto celeste (Sa/zzo CXLVIII, 2-4; Giobbe 
XXXVIII, 7). La vecchia formula « Signore degli eserciti » ha 
finito per assumere un significato nuovo in epoca monarchica, 
indicando sotto il termine « eserciti » i corpi celesti, non più 
gli eserciti terrestri, nonostante l’antico cantico di Debora affermi 
già che gli astri hanno combattuto a favore di Israele (Giudici 
V, 20). In particolare, il motivo della corte angelica è servito 
ad illustrare il predominio teorico del dio di Israele su tutti 
gli altri popoli. I « figli di dio » soggetti al re YHWH hanno 
finito per rappresentare le divinità degli altri popoli che gli 
sono soggetti di diritto; secondo il Salzzo XCVI, 7, le « famiglie 
dei popoli » recano gloria a YHWH, esattamente come i « figli 
di dio» del Salo XXVIII, 1. Allo stesso modo in cui un 
sovrano terreno è costretto spesso a diffidare dei propri corti- 
giani, così YHWH non può accordare ai suoi angeli una fiducia 
cieca (Giobbe IV, 18; XV, 15). Alcuni gli si rivoltano e meri- 
tano una punizione da parte sua e il loro castigo trasporta sul 
piano celeste le sorti reali o auspicate delle potenze straniere: 
la satira di Ezechiele XXVIII, 11-9, sul «re di Tiro » prende 
di mira la città fenicia attraverso la disfatta di un personaggio 
allegorico che probabilmente è un angelo di Tiro, distinto dal 
« principe di Tiro » di XXVIII, 1-10, che sembra più vicino a 
un sovrano terreno. 

L’intenzione di far capire attraverso queste forme di espres- 
sione che YHWH è il reale padrone dell’universo potrebbe pas- 
sare per il riflesso ideologico dell’incontestabile imperialismo che 
ha ispirato le conquiste di Davide e che deve aver lasciato una 
traccia indelebile nell’ispirazione degli scrittori di Gerusalemme. 
Ma la riflessione religiosa ha cercato di definire, a un livello 
superiore a quello del puro e semplice nazionalismo, la supre- 
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mazia di YHWH. Il dio di Israele è il dio dell’universo, ma, 
come egli rappresenta in Israele la fonte del diritto e la custodia 
della giustizia, così la sua autorità sulle altre nazioni si manifesta 
per preservare anche in esse il diritto e la giustizia. Per questo 
gli « dèi » del Salzo LXXXI vengono precipitati e annientati, 
perché non hanno reso giustizia al povero e all’orfano, perché 
hanno in qualche modo violato un « diritto delle genti » valido 
per tutti i popoli. Questo difficile salmo può chiarirsi alla luce 
degli oracoli di Amos I-II, che in primo luogo stigmatizzano le 
nazioni straniere per alcuni infami crimini di cui si sono rese 
colpevoli nel loro insieme e che non hanno avuto come vittima 
Israele. L’accentuazione dell’aspetto etico nel potere supremo di 
YHWH è stato a lungo attribuito ai grandi profeti dell’VIII 
secolo a. C., ma forse non va dimenticato l’apporto di quelli che 
vengono chiamati i « sapienti ». 

La riflessione sulla condizione umana, sui comportamenti 
adeguati o meno in questa o quella circostanza concreta, spesso 
tradotta in immagini antitetiche, non è un tratto specifico del 
petiodo preso in esame, più di quanto non sia di per sé una 
peculiarità israelitica. La parabola di Joatam (Giudici IX, 7-15) 
deve risalire ai tempi precedenti la monarchia e la « sapienza » 
così intesa può essere antica quanto lo stesso Israele. Ma, con 
la formazione dello Stato e la creazione a Gerusalemme di un 
corpo di scribi indispensabile per l’amministrazione, essa può 
aver conosciuto uno sviluppo paragonabile a quello che le ave- 
vano impresso fin dalla più remota antichità gli scribi dei palazzi 
reali e dei templi dell’Egitto e della Mesopotamia. Una civiltà 
urbana quale quella di Ras Shamra ha riservato un ruolo molto 
importante alla sapienza, visto che il dio El è la figura del saggio 
per eccellenza. Un «classico » ugaritico come la leggenda di 
Aqhat impartisce in forma drammatica una serie di precetti mo- 
rali, mettendo soprattutto in evidenza i rischi degli eccessi umani. 
Una vivace tradizione ha conservato il ricordo della « sapienza 
di Salomone »: non gli si è forse attribuita l’intera raccolta 
biblica dei Proverbi, in realtà frutto di un’elaborazione compo- 
sita? Elogiando la sapienza del re, I Re V, 10-4, ricorda che 
egli avrebbe parlato « intorno agli animali, agli uccelli, ai rettili 
e ai pesci ». Non gli si regala, qui, una competenza enciclopedica, 
né gli si attribuisce la compilazione di trattati di zoologia o di 
botanica. Salomone è senza dubbio presentato come conoscitore 
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o come autore di una serie di apologhi sui vegetali o sugli ani- 
mali, utili ai fini dell’insegnamento sapienziale. Si può scorgere 
in questo un sintomo a sostegno del fatto che presso la corte 
reale fiorisse una riflessione etica che il relativo cosmopolitismo 
del periodo deve aver arricchito tramite l’apporto di « sapienze 
straniere », con il vantaggio in più che questo tipo di specula- 
zione non presenta specifici tratti nazionali ma ha, piuttosto, 
un carattere universale. I parallelismi tra i Proverbi istaelitici e 
la letteratura sapienziale dell’Egitto e della Mesopotamia sono 
ormai ben noti. i 

Gli scribi della fase monarchica sono anche stati degli storici. 
Probabilmente, essi hanno anche redatto annali che sono andati 
dispersi. Alla loro attività si attribuisce una delle prime raccolte 
di antiche tradizioni, quelle che vanno sotto il nome di ciclo 
yahwista. Da un certo punto di vista, l’intento generale della 
raccolta risente molto dell’ispirazione nazionalistica, intendendo 
dimostrare come YHWH abbia destinato il suo popolo allo 
splendore e alla dominazione della Palestina attraverso una serie 
di scelte successive nella discendenza dei patriarchi. Alcuni passi 
compilati o messi in risalto dal ciclo yahwista servono a prean- 
nunciare l'avvento di Davide, nonché la benedizione ‘di Giacobbe 
a Giuda, antenato di Davide (Geresi XLVIII, 8-10). Ma, fa- 
cendo risalire l'operato di YHWH alle origini stesse dell’uma- 
nità, senza preoccuparsi della sfasatura di tempo che la porta 
ad usare il tetragramma prima ancora del momento della rive- 
lazione del Signore, ancorché essa la collochi prima del Diluvio 
(Genesi IV, 26), la raccolta yahwista mette in evidenza come 
il dio di Israele sia effettivamente il dio di tutti gli uomini. 
Al tempo stesso, essa rappresenta YHWH. come colui che farà 
giustizia universalmente. La leggenda del diluvio serve ad illu- 
strare il castigo riservato da YHWH alla perversità degli uomini; 
la raccolta yahwista, in effetti, è perlopiù pessimista nei riguardi 
dell'umanità. Chi scrive è convinto, in forza della propria sag- 
gezza, che l’uomo è permanentemente incline ‘all’eccesso, che lo 
spinge a sfidare Dio e ad attirarne la collera. Per questo, egli 
nutre una visione alquanto tetra sulle origini della civiltà e della 
condizione umana. Raccontando a suo modo la storia del primo 
uomo, il ciclo yahwista intende denunciare la stupidità del comune 
antenato dell'umanità. Adamo si è lasciato sfuggire l’immorta- 
lità che poteva essergli garantita dall’« albero della vita » del 
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Paradiso; egli ha sottratto la facoltà divina di procreare, nono- 
stante il divieto di YAWH ed ha così attirato su di sé gli ine- 
vitabili castighi, i dolori del parto, il lavoro, la morte. 


8. LE CRISI DEI VARI REGNI E I PROFETI 
NEI SECOLI IX E VIII A.C. 


Le vicende. 


Lo splendore del regno di Salomone, che si riflette nella 
letteratura ufficiale della Gerusalemme monarchica, si basava su 
una prosperità commerciale derivante dal controllo delle vie dei 
traffici. L’arricchimento così ottenuto non poteva tuttavia tra- 
dursi in un vantaggio per l’insieme della popolazione. Anzi, esso 
era destinato ad accentuare le differenze tra le varie classi della 
società israelitica, avvantaggiando i grandi proprietari in grado 
di investire il loro danaro in imprese commerciali. Il sistema 
amministrativo che Davide cominciò a mettere in piedi portò 
al formarsi di un’élite di dignitari e di funzionari regi, che rien- 
travano nel novero dei privilegiati. Qui va ricercata la causa 
delle lunghe crisi sociali che caratterizzano la storia dei secoli 
IX e VIII a.C. La prima crisi, però, è stata di natura politica. 
Per i prelievi in uomini e danaro indispensabili per la costru- 
zione del Tempio, per il mantenimento della corte e dell’eser- 
cito regio, Salomone non si è peritato di sfruttare i territori 
delle tribù del nord, più ricche e popolose di quella del regno 
di Giuda che, come tribù dalla quale usciva il re, deve aver 
goduto in quell’epoca di una serie di privilegi. Il fine dell’isti- 
tuzione di prefetti (I Re IV, 7-19) era quello di impotre l’auto- 
rità del sovrano a queste regioni, senza tener conto dei confini 
tradizionali delle varie tribù, onde agevolare la raccolta dei tri- 
buti e l’imposizione delle corvées. In questo contesto, non c’è 
da stupirsi se il dominio di Salomone è apparso come una domi- 
nazione dispotica e se l’unificazione diretta tra Israele e Giuda, 
operata da Davide, si è rotta alla morte del figlio di quest’ultimo. 
Attorno al 922 a.C., un discendente di Efraim, dal nome di 
Geroboamo I, già rivoltatosi contro Salomone, spinge alla seces- 
sione le tribù del nord e fonda un regno di Israele, indipendente 
dal regno di Giuda, su cui regna il figlio di Salomone, Roboamo. 


76 André Caquot 


Lo scisma politico si trasferisce immediatamente sul terreno 
religioso. Per sganciare i propri sudditi da Gerusalemme, Gero- 
boamo stabilisce due santuari di Stato, uno a Betel e l’altro 
a Dan, al sud e al nord del suo regno. 

Rompendo con Gerusalemme e con la casa di Davide, gli 
Israeliti del nord non hanno tuttavia ripudiato il principio di 
una monarchia sancita dalla volontà del dio nazionale. Gero- 
boamo ottiene le « dieci tribù », secondo l’oracolo del profeta 
Aia di Silo (I Re XI, 31). Jeu è unto da un profeta (I Re XIX, 
16). I re del nord probabilmente non hanno rinunciato al prin- 
cipio dinastico: l’oracolo di Aia annuncia a Geroboamo che 
YHWH gli edificherà « una casa stabile » (I Re XI, 38). Anche 
se quest’espressione va attribuita al redattore deuteronomista dei 
libri dei Re, resta certo che i sovrani del nord hanno cercato di 
lasciare il trono ai loro figli. Tuttavia, nessuna dinastia è riu- 
scita a resistere, e i due secoli della storia del regno del nord 
sono caratterizzati da una serie di ribellioni contro il re in 
carica. Il figlio di Geroboamo, Nadab, viene assassinato verso 
il 900 a. C. da Baasa, il cui figlio, Ela, viene a sua volta detro- 
nizzato ed ucciso da Omti nell’876 a. C. Le uniche che riescano 
ad assicurarsi una certa continuità sono la dinastia reale fon- 
data nell’876 a. C. da Omii — del quale non è precisamente 
definita l'appartenenza tribale e che era probabilmente un con- 
dottiero arabo —, e la casa di Jeu, che rovescia nell’842 a.C. 
il nipote di Omri. Ma dopo il lungo regno di Geroboamo II, 
pronipote di Jeu, le usutpazioni e gli assassinii si moltiplicano, 
fino alla fine del regno del nord sotto i colpi degli Assiri nel 
722 a.C. Questa instabilità, in contrasto con la fedeltà del 
regno di Giuda alla dinastia di Davide, si dovrebbe spiegare 
piuttosto bene con le tensioni intestine: in Israele coesistevano 
potenti tribù, che devono essersi scontrate per affermare la ri- 
spettiva preminenza. Ma le informazioni schematiche dei libri 
dei Re non dicono nulla al riguardo. In compenso, questa fonte 
rivela le continue pressioni esercitate dall’esterno sullo Stato del 
nord, da parte degli Aramei di Damasco in un primo momento, 
poi, in modo sempre più forte, ad opera degli Assiri, a partire 
dal regno di Tiglatpileser III. Gli scontri continui con questi 
vicini, la rivalità intermittente con il regno di Giuda, hanno 
finito per ripercuotersi sulla vita politica del regno di Israele. 
Si immagina, ad esempio, che degli intrighi da parte degli Ara- 
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mei abbiano contribuito al crollo della dinastia di Omri e, nella 
seconda metà dell’VIII secolo a. C., la crescente ingerenza assira 
abbia accelerato definitivamente la decadenza di Israele. Tuttavia, 
si sono avuti anche dei momenti di respiro. L’allentamento della 
pressione aramaica e una temporanea alleanza con il regno di 
Giuda imprimono un nuovo slancio alla prosperità commerciale 
sotto i regni di Omri e di suo figlio Acab: ma siamo già anche 
in una fase di crisi sociale che si riflette nei cicli di Elia ed 
Eliseo dei libri dei Re. Nella prima metà dell’VIII secolo a. C., 
il regno di Geroboamo II — alleato del contemporaneo Azaria 
(o Ozia), re di Giuda, in una fase in cui la minaccia aramaica 
si arresta e quella di Assur non si delinea ancora — procura ad 
Israele un ultimo periodo di pace e di agiatezza, ma si tratta 
altresì del periodo nel quale Amos stigmatizza che si sia rotta 
la solidarietà a causa dalla civiltà mercantile nei due regni. 
Sembra che il profeta Osea sia stato il testimone inorridito 
degli ultimi anni del regno di Israele, durante i quali si susse- 
guono le rivolte di palazzo di cui ci parla II Re XV. Manaem, 
re di Israele, è stato costretto a versare il tributo a Tiglatpi- 
leser III, ma suo figlio Faceia viene assassinato, con tutta pro- 
babilità in seguito a un complotto antiassiro. L’usurpatore Facea 
cerca di costituire una coalizione contto Assur con gli Aramei 
di Damasco e di farvi entrare, per amore o per forza, il regno 
di Giuda. A Gerusalemme, il re Acaz, minacciato dai vicini del 
nord, non vede altro scampo se non negli Assiri: la potenza 
di Assur è troppo grande e il regno di Giuda è costretto a sot- 
tomettervisi versando tributi. Tiglatpileser punisce Israele tra- 
sformando in province assire la parte più vasta e più ricca del 
regno, una decina di anni prima che Sargon II completi l’opera 
prendendo la capitale di Israele, Samaria (722 a. C.). A questo 
punto, il regno di Giuda sfugge alla catastrofe solo trasforman- 
dosi in un satellite dell’Assiria. All’interno del regno di Geru- 
salemme impoverito dai tributi agli Assiri, dalla perdita del- 
l’accesso al Mar Rosso e dalle interruzioni delle vie commerciali, 
lo smarrimento degli spiriti si riflette sul piano religioso: l’atte- 
nuarsi del prestigio del re e della città santa spiega l’ondata di 
pratiche pagane contro le quali si scaglia Isaia. Non è inconce- 
pibile che, in una situazione del genere, Acaz sia ricorso al 
« sacrificio umano in caso di estremo pericolo », « facendo pas- 
sare il figlio attraverso il fuoco », come gli rimprovera II Re 
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XVI, 3. Nel 715 a. C., nel momento in cui Ezechia succede al 
padre Acaz, la pressione assira si allenta, dal momento che Sar- 
gon II deve far fronte alla rivolta di Babilonia e ad alcune osti- 
lità nel nord del suo impero. La potenza egiziana si risveglia 
quasi nello stesso periodo, con l’avvento della dinastia etiope: 
nel 713 a.C., la città filistea di Ashdod entra in rivolta contro 
Assur, per cui è possibile vedervi il risultato delle manovre egi- 
ziane. Giuda, allora, è diviso di fronte all’alternativa di sotto- 
mettersi, ad Assur o di ribellarsi con l’appoggio dell’Egitto. Isaia 
consiglia la neutralità e la riconquista di Ashdod da parte degli 
Assiri sembrerebbe dargli ragione. Nel 705 a. C., Ezechia tenta 
di approfittare della morte di Sargon II per sottrarsi all’influenza 
assira, sfruttando un’insurrezione generale dei vassalli del re di 
Assur. La spedizione lanciata da Sennacherib contro l’Egitto 
avrebbe dovuto condurre alla conquista di Gerusalemme, se non 
fosse sopravvenuta una pestilenza che decimò l’esercito del re 
assiro, cosa che i Giudei hanno considerato come un miracolo. 
Quando Ezechia muore, nel 687 a.C., lascia il regno sotto la 
minaccia. di una rappresaglia assira e il figlio, Manasse, sceglie 
di ritornare a una politica di sottomissione, poiché la potenza 
di Assur sta in quel momento raggiungendo il culmine. Ma il 
momento attraversato dal regno di Giuda aveva permesso ad 
Ezechia di promuovere la riforma sociale e religiosa cui allude 
II Re XVIII, 3-6 e nella quale si tende a scorgere oggi un 
abbozzo di quella consacrata dal Deuteronomio. 


I profeti del nord nel IX secolo a. C. 


Tutta l’attività dei primi grandi profeti si svolge su questo 
sfondo di crisi interne e di pericoli da fuori. I libri dei Re 
recano svariate testimonianze sul ruolo svolto dai profeti nel 
regno di Israele nella prima metà del IX secolo a.C. Questa 
fonte non può però essere utilizzata acriticamente, poiché il 
redattore deuteronomista dei Re, comportandosi come un Tuci- 
dide o un Tito Livio, ha messo spesso in bocca ai profeti discorsi 
confezionati da lui, allo scopo di esprimere le idee che gli sta- 
vano a cuore. Non sappiamo, quindi, quale potesse essere il 
messaggio di un Elia o di un Eliseo, profeti di fama indubbia, 
i cui oracoli però non sono stati tramandati da alcuna raccolta. 
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Il Deuteronomista ha sì conservato alcuni episodi della loro vita 
e certi aspetti del loro operato, dal momento che essi erano 
certamente ostili a una monarchia che egli stesso aborrisce, ma 
ha lasciato queste figure avvolte in quell’alone leggendario che 
gli veniva dal prestigio di cui avevano goduto; il ciclo di Eliseo, 
ad esempio, rappresenta per molti aspetti il prototipo della leg- 
genda agiografica. Ciononostante, i libri dei Re lasciano intuire 
cosa fosse un profeta nel IX secolo a. C..e per quali ragioni gli 
si accordasse fiducia. 

Non si conosce l’esatto significato del termine ebraico n4bî 
con cui si indica il profeta: significa « colui che è chiamato » 
oppure « colui dal quale sgorga la parola divina »? Gli accenni 
dei testi sono molto più istruttivi di qualunque elucubrazione 
etimologica. In corrispondenza con l’antico modo di denominarlo 
(I Samuele IX, 9), il profeta è un « veggente »; egli vede a di- 
stanza quel che accade o accadrà: Eliseo è in grado di rivelare 
al te di Israele quanto il re di Aram sta dicendo nella propria 
stanza da letto (II Re VI, 12). Per esercitare le proprie facoltà 
divinatorie, il profeta può andare in estasi attraverso la danza 
o la musica: Eliseo ha bisogno della musica per essere afferrato 
dalla « mano del Signore » (II Re III, 15). Il profeta è anche 
un taumaturgo: non è qui il caso di ricordare i miracoli attri- 
buiti a Elia e ad Eliseo. Gli atti simbolici che illustrano le parole 
del profeta prefigurano e determinano quanto egli enuncia: il 
profeta Sedecia si era fatto corna di ferro per predire al re di 
Israele che schiaccerà gli Aramei (I Re XXII, 11). L’oracolo 
profetico è di per sé temibile, in quanto rischia di dare concre- 
tamente vita a quanto preannuncia; per questo il re di Israele 
ha paura di sentir parlare Michea, conoscendone l’ostilità nei 
suoi confronti (I Re XXII, 8), e manda a pregarlo di annunziare 
solo del bene (I Re XXII, 13). Dal momento che l’attività dei 
profeti presuppone il possesso di certe tecniche che si credeva 
conferissero un potere sovrumano, si capisce la ragione per la 
quale essi si raccogliessero in confraternite dirette da un capo, 
un « padre », dal quale ricevevano l’insegnamento: ragion per 
cui spesso ricevono il nome di « figli di profeta ». Un segno 
caratteristico li contraddistingue: la tonsura, di cui si prendono 
beffa alle loro spalle fanciulli irrispettosi (II Re II, 23). Pur 
essendò organizzati, nulla sta ad indicare che essi fossero addetti 
a dei luoghi di culto: sembrano, piuttosto, disseminati in tutto 
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il paese: ci se ne accorge allorché il re di Israele riunisce un 
vero e proprio congresso di profeti prima della spedizione mili- 
tare contto Aram (I Re XXII, 6). 

Questo episodio consente di misurare il credito del quale 
godevano i profeti nel regno di Israele del nord nel IX secolo 
a.C. Essi erano rispettati e temuti insieme da tutti gli strati 
sociali della popolazione. Il loro pronunciamento ed il loro 
intervento, ad esempio, erano sollecitati per fare affermare le 
varie tendenze che in quel momento si scontravano, ed era facile 
per alcuni di essi diventare dei capi di partito. Nel secondo 
quarto del secolo, la dinastia di Omri, forte della sua ricchezza 
e appoggiandosi sulla nuova capitale, Samaria, caldeggia una 
politica di alleanza con Tiro per ragioni commerciali, accen- 
tuando il dispotismo monarchico. La severità del regime verso 
i poveri si intuisce da un piccolo particolare, rimasto nella leg- 
genda di Eliseo, che accenna all’asservimento per debiti (II Re 
IV, 1). L'opposizione degli oppressi assume come portavoce 
alcuni profeti, mentre la politica del re viene sostenuta da altri 
profeti. Gezabele di Tiro, moglie di Acab, nutre alla propria 
mensa quattrocentocinquanta « profeti di Ba‘al », il dio di Tiro 
(I Re XVIII, 19), mentre fa sterminare a centinaia i « profeti 
di YHWH » (I Re XVIII, 4). L'etichetta religiosa nasconde, in 
questo caso, un conflitto di natura politica e sociale. I profeti 
d’opposizione, alla cui testa sembra essere Elia, protestano contro 
gli arbìtri e le innovazioni della monarchia, in nome di una tra- 
dizione nazionale che esprime l’ideale di una società di piccoli 
proprietari liberi. Si coglie, attraverso alcuni riferimenti dei pro- 
feti antimonarchici, la loro inclinazione verso l’antica guerra 
santa, assunta quale simbolo di un tempo in cui i re e i loro 
eserciti di mestiere ancora non esistevano in Israele: l’anonimo 
profeta di I Re XX, 35-42, rimprovera ad Acab di non esser 
riuscito a sconfiggere l’avversario, e l'attribuzione a Elia o a 
Eliseo del titolo di « carro d’Israele e suo condottiero » (II Re 
II, 12; XIII, 14) sta probabilmente a significare che l’appoggio 
di YHWH sostituisce per Israele i carri e i cavalli degli eserciti 
reali. Mantenendo questo aspetto dell’opera dei profeti del nord in 
quanto coerente con la propria ideologia, il Deuteronomista può 
averlo abbellito con dettagli volti a sottolineare il nazionalismo 
di questi profeti, presentati come campioni di YHWH contro 
un dio straniero e a farli figurare come continuatori dell’opera 
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di Mosè; numerosi tratti della leggenda di Elia mettono in evi- 
denza un simile intento: il viaggio di Elia verso il « monte di 
Dio » (I Re XIX) è un pellegrinaggio alle fonti della fede in 
YHWH, il contrasto tra Elia e i profeti di Ba‘al (I Re XVIII) 
richiama Mosè di fronte ai maghi d’Egitto, e le dodici pietre 
che costituiscono l’altare che Elia innalza sul Carmelo (I Re 
XVIII, 31) richiamano il numero delle tribù d’Israele riunificate. 
Ma, nonostante la rielaborazione e i tratti leggendari, le tradi- 
dizioni dei libri dei Re perpetuano il ricordo del ruolo dei pro- 
feti durante una prolungata crisi storica e ci offrono un chiaro 
esempio dell’intervento nelle faccende pubbliche di personaggi 
ispirati, considerati notoriamente come gli intermediari della 
potenza, della volontà e della conoscenza divine. 


I « profeti scrittori ». 


Per i nostri contemporanei, il termine « profeta di Israele » 
rievoca certi geni religiosi il cui ruolo storico nella costituzione 
del giudaismo e delle religioni che ne sono derivate non può 
essere misconosciuto. Si tratta dei profeti i cui oracoli sono stati 
raccolti nei testi che portano i loro nomi. Per questa ragione si 
usa definirli « profeti scrittori », definizione del tutto inadeguata, 
dal momento che quanto essi hanno detto deve essere stato 
tramandato, sia oralmente, sia per iscritto, dai discepoli che li 
avevano ascoltati. Non c’è, probabilmente, un distacco così 
grande come si è creduto tra questi « profeti maggiori » e gli 
estatici che abbiamo visto comparire in Israele ai tempi di Saul. 
Essi hanno lo stesso nome di n4b? e, come quelli, preannun- 
ciano l’avvenire, più precisamente quel che accadrà al popolo. 
L’elemento della divinazione ha conservato tale importanza nella 
concezione che si aveva del profeta, che il Deuteronomio XVIII, 
21-2, per molti riguardi erede del pensiero dei primi profeti 
scrittori, individua nella realizzazione delle predizioni la sanzione 
della vera profezia. I profeti non rinunciano ai gesti simbolici 
né alla taumaturgia (si veda Isaia, in II Re XX, 4-7, che rife- 
risce la guarigione di Ezechiele e il « segno » offerto al re). Non 
sembra tuttavia che essi abbiano curato le tecniche estatiche che 
suscitano la visione. Certo, essi tengono conto di visioni e con- 
tatti diretti con la divinità, ma oggi si va rinunciando a quelle 
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indagini psicologiche che per tanto tempo hanno attratto gli 
esegeti. È, in effetti, difficile sapere se essi si siano proclamati 
profeti perché avevano delle visioni o se siano invece ricorsi 
alle visioni a sostegno del loro messaggio, in quanto si procla- 
mavano profeti. Sembra, comunque, che essi abbiano voluto di- 
stinguersi dagli esaltati di stampo tradizionale, che devono aver 
continuato tuttavia ad operare, dal momento che Geremia XXIX, 
26, parla senza alcuna simpatia di folli che « fanno i profeti » 
nel Tempio. Neppure i principali profeti possono considerarsi 
individui addetti in permanenza ai santuari — come detta una 
moderna teorizzazione —, ancorché sia loro accaduto di prender 
la parola in questi luoghi o di averli come sede di alcune delle 
loro rivelazioni più importanti: ad esempio, l’oracolo di Arzos IX 
è sancito da una visione del Signore ritto sull’altare, e quello di 
Isaia VI da una vera e propria teofania che si svolge nel Tempio 
di Gerusalemme. Ricordando al sacerdote di Betel di essere un 
semplice contadino e non un profeta o « figlio di profeta », 
Amos VII, 14, pretende che lo si distingua dagli invasati tradi- 
zionali che apprendevano le tecniche del loro mestiere in seno 
a specifiche confraternite. I maggiori profeti si possono dunque 
considerare degli individui, di varia origine, che si sono sentiti 
i portatori di un « messaggio »; di qui il sentimento elevatis- 
simo della loro vocazione espresso da Amos VII, 15: «E il 
Signore mi prese mentr’io seguiva la greggia, e il Signore m'ha 
detto: Va e profetizza al mio popolo di Israele », e in ter- 
mini ancor più elevati da Geremia I, 5: « Prima che io ti for- 
massi nel ventre — fa dire a YHWH — io ti conobbi... ti san- 
tificai e ti diedi profeta alle genti». Ma, per essere ascoltati, 
essi sono stati costretti a riprendere alcune tecniche, alcuni atteg- 
giamenti e, forse, lo stile oracolare degli esaltati, il cui credito 
era stato sancito già da una lunga tradizione. 

Occorre dunque tener conto della personalità dei grandi pro- 
feti, senza cercare di dedurre dai loro oracoli una dottrina pro- 
fetica uniforme ritenuta da alcuni rivoluzionaria, da altri conser- 
vatrice. I loro punti di vista sono, in realtà, molto diversi; le 
preoccupazioni del contadino Michea Morastite, che se la prende 
con ignoti villaggi vicini al suo (I, 10-5) non sono assolutamente 
le stesse del suo contemporaneo Isaia, di fronte al quale trema 
il re Acaz. Ciascuno di essi ha proprie idee: il dio di Osea non 
ha la stessa fisionomia del dio di Amos o di Isaia. Tuttavia, 
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essi hanno in comune alcune preoccupazioni ed alcune reazioni. 
I maggiori profeti dell'VIII secolo a. C. sono intervenuti in situa- 
zioni di crisi sociale e politica. Amos, Osea e, probabilmente, Isaia 
all’inizio della sua carriera individuano e denunciano gli abusi 
sociali che rappresentano la contropartita della prosperità com- 
merciale sotto il regno di Geroboamo II in Israele e di Ozia 
nel regno di Giuda. Osea assiste alla decadenza del regno del 
nord. Isaia interviene nel momento in cui il regno di Giuda è 
agitato dalla minaccia congiunta di Israeliti ed Aramei e poi 
dell’impero assiro. Queste sciagure pubbliche sono al centro della 
loro riflessione e guidano il loro modo di procedere. Per essi, 
Israele costituisce un'entità sacra, fondata da YHWH che ha 
donato la legge ed esige la lealtà e l'obbedienza da parte del suo 
popolo. Il culto di altri dèi costituisce un tradimento che i pro- 
feti condannano puntualmente. Ma la legge fondamentale di 
Israele unisce ai comandamenti rituali i precetti etici e sociali. 
Ora, la crisi sociale appare agli occhi dei profeti come la prova 
del fatto che si sono violati appunto questi precetti: lo scardi- 
narsi dei rapporti di solidarietà nazionale è un sintomo, al pari 
del culto di divinità straniere, della generale mancanza di lealtà 
verso Dio. La fedeltà di cui ci si poteva ammantare rispettando 
i riti tradizionali è di per sé illusoria. Per questo accade che 
i profeti si esprimano con severità a proposito dei sacrifici e delle 
feste, ancorché celebrati in onore di YHWH. Non va poi dimen- 
ticato che i profeti sono dei polemisti, per cui si è commesso un 
grave ettore di anacronismo attribuendo loro un sistematico ri- 
fiuto delle forme esteriori del culto. Ricollocati nel quadro della 
loro epoca, i profeti non possono essere stati i predicatori di un 
culto « spirituale »; essi non fanno altro che richiamare alle 
autorità il principio che è più urgente ritornare fedeli al Signore, 
mettendo fine ai vari abusi di natura sociale dei quali la crisi 
rappresenta il sintomo. 

Gli abusi, nei quali i profeti scorgono la prova di un’infe- 
deltà nei riguardi di Dio, riguardano i re e i potenti, ma, in 
forza del principio della solidarietà nazionale, essi ricadono sul- 
l’intero popolo, il quale viene così a trovarsi sotto i colpi del 
castigo divino, poiché YHWH punisce chi è sleale con lui. La 
collera di Dio può sopraggiungere prima o dopo: la solidarietà 
unifica le stesse generazioni israelitiche, per cui la colpa dei padri 
ricade sui figli, talché questi possono subire il castigo meritato 
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dai primi, a meno che non si ritorni immediatamente all’obbe- 
dienza al Signore. La crisi politica della seconda metà dell’VIII 
secolo a. C. rappresenta, agli occhi dei profeti, il prodromo della 
vendetta divina che interviene a punire le colpe di slealtà evi- 
denziate dalla crisi sociale che ha preceduto la vendetta stessa. 
Tuttavia, i profeti non hanno probabilmente concepito la possi- 
bilità di una distruzione definitiva di Israele, per crudeli che 
siano alcune delle loro invettive. Non è facile valutare quale 
fosse il loro atteggiamento preciso su questo punto, dal mo- 
mento che i loro oracoli sono stati tramandati e arricchiti da 
epigoni, che hanno talvolta fatto passare le proprie idee sotto 
l'avallo del nome del loro maestro. I libri profetici sono stati 
fissati nella loro veste definitiva al termine di un lungo processo 
di elaborazione, che ha probabilmente fatto sì che il rigore degli 
oracoli originari venisse moderato con aggiunte consolatorie. Il 
libro di Arz0s, così severo, termina con l’annuncio che YHWH 
rialzerà « il tabernacolo di Davide che è cascato » e che Israele 
riedificherà le città abbandonate (X, 11-5). Dal momento che le 
precedenti profezie non parlano del regno di Giuda e si riferi- 
scono solo alle punizioni del popolo, si suppone che gli ultimi 
versetti siano stati aggiunti successivamente. Ma i critici moderni 
si sono spinti troppo oltre su questa via, considerando sputi 
tutti i versetti o mezzi versetti che lascino intravedere qualche 
barlume di speranza: così, sono stati ripudiati dopo l’Esilio tutti 
i passi messianici di Iszia. Certo, la struttura di libri quali quello 
di Isaia o di Michea rivela una volontà di controbilanciare gli 
annunci di sciagura con promesse di ristabilizzazione, alcune delle 
quali hanno un senso solo dopo l'VIII secolo a. C. Tuttavia, 
non è possibile negare ai maggiori profeti di quest'epoca qual- 
siasi speranza nella misericordia di YHWH, il quale, una volta 
compiuta la punizione di una massa perversa, lascerà sopravvi- 
vere qualcuno e lo renderà fedele a sé. Nulla prova che non sia 
autentico Azzos IX, 8b: « Non sterminerò la casa di Giacobbe », 
e IX, 9: « Agiterò la casa di Israele in tutte le nazioni, come 
grano che si agita nel vaglio », immagine che suggerisce che il 
castigo divino consisterà in un’epurazione. Non ha forse Isaia 
dato ad uno dei suoi figli il nome simbolico di Shear-Jashub, 
« il resto si convertirà » (VII, 3)? 

Il richiamo ai compiti dell’alleanza, la denuncia dei culti 
stranieri, delle ingiustizie sociali e dell’infedeltà che questi ma- 
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neggi comportano costituiscono delle costanti della profezia del- 
VIII secolo a. C. che, in questo senso, resta fedele alla norma 
religiosa tradizionale. Ma le più celebri profezie hanno anche 
espresso idee apparentemente originali, senza che si riesca a 
sapere se siano stati direttamente i profeti ad elaborarle o se 
invece questi non abbiano fatto altro che esprimere quel che 
pensavano alcuni dei loro contemporanei. Quel che interessa, in 
ogni caso, è mettere in evidenza i motivi principali che appaiono 
per la prima volta nelle loro profezie, dal momento che questi 
sono stati sanciti dal loro prestigio e sono divenuti col tempo 
elementi costitutivi della fede e della religiosità delle successive 
generazioni istaelitiche. 


L’apporto religioso di Amos. 


Le censure di Amos all’indirizzo del culto sono le più aspre, 
ancorché non vadano separate da quella che è la sua esigenza 
fondamentale, cioè la giustizia sociale. In effetti, approfittando 
dei sacrifici ingenti e delle feste, circondando il sacerdozio di un 
apparato lussuoso che il Signore aveva in altri tempi rifiutato 
(V, 21-6), il clero si colloca, al pari degli avidi mercanti e dei 
creditori implacabili, nelle file degli sfruttatori del popolo. Con- 
vinto dell’universalità del potere di YHWH e spinto dalle sue 
esigenze etiche, Amos respinge con lo stesso rigore sia le false 
certezze richieste al culto, sia il senso di sicurezza che i suoi 
contemporanei potevano trarre dalla credenza nel fatto che 
Israele fosse il popolo eletto da parte di Dio. Amos è, per eccel- 
lenza, il profeta della giustizia che Dio esige e di quella che 
Dio esercita. L’iniquità che si commette nel regno di Israele e 
in quello di Giuda, come pure fra i popoli circostanti, richiama 
la collera di YAWH su tutti quanti, a cominciare dalle capitali 
e dai palazzi dei re e dei maggiorenti. Amos predice che Dio 
scatenerà la sua collera e, per annunciarlo, si serve di un’imma- 
gine gravida di risonanze, quella del « giorno del Signore ». 

Stando ad Amos V, 18-20, quelli contro cui il profeta si 
scaglia, sacerdoti o potenti, attendevano un intervento divino 
che Amos chiama il « giorno del Signore ». L'espressione non 
è delle più chiare: si tratta di uno scontro finale nel quale 
YHWH interverrebbe per far trionfare Israele sugli altri popoli, 
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o del giorno dell’anno in cui Dio decide, in cielo, del destino 
delle nazioni? Comunque sia, Amos respinge le speranze riposte 
in questo intervento: « Guai a quelli che desiderano il giorno 
del Signore! A che pro questo per voi? Il giorno del Signore 
sarà tenebre e non luce ». Va interpretato nel senso che, se si 
tratta del giorno in cui Dio sopraggiungerà per distruggere i suoi 
avversari, li troverà per primi nel proprio stesso popolo, per cui 
quanti si aspettano da questo giorno un trionfo avranno in esso, 
invece, il castigo che meritano. Non è possibile sapere se sia 
Amos l’inventore della formula «il giorno del Signore » per 
indicare l’evento atteso, del quale egli rovescia il significato, o 
se egli lo ha attinto da un filone tradizionale, dal momento che 
questa espressione non figura negli scritti più antichi. Del pari, 
non è dato sapere se Amos ha di sua iniziativa attribuito a 
questo evento una portata cosmica (sarà un « giorno di tenebre », 
il sole tramonterà in pieno mezzogiorno e la terra si oscurerà, 
stando a Amos VIII, 9). È certo, tuttavia, che dopo Amos, 
l’attesa del « giorno del Signore » diventa uno dei motivi cen- 
trali dell’escatologia israelitica. Prima dell’Esilio, l’oracolo di 
Sofonia annuncia imminente il « gran giorno del Signore » che 
verrà per colpire, a Gerusalemme, i violenti e i fraudolenti. Ma, 
dopo la catastrofe del 587 a.C., che è apparsa ad alcuni come 
il « giorno della collera del Signore » preannunziato dai profeti 
(Lamentazioni I, 12), si continua a proclamare prossimo l’av- 
vento del « giorno del Signore », nel quale Dio radunerà presso 
Gerusalemme restaurata per sua intercessione tutte le nazioni 
del mondo per giudicarle. È questo il senso del libro di Gioele. 


L’apporto religioso di Osea. 


Come Amos, anche Osea stigmatizza gli atti di infedeltà ad 
opera di Israele, dal punto di vista sociale e religioso: ferocia 
dei re è dei potenti di Israele, venalità dei giudici, avidità dei 
latifondisti e dei mercanti, attrazione dei culti esotici, in parti- 
colare del Ba‘al cananeo. Ma, per illustrare la nefandezza del 
generale pervertimento, Osea si vale di una metafora tratta dalla 
sua vita privata, dimostrando di concepire in modo assolutamente 
diverso da Amos le relazioni tra Dio e il suo popolo. Egli de- 
scrive questi rapporti ricorrendo a un’esposizione delle sue per- 
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sonali vicende matrimoniali, reali o inventate. Osea ha sposato 
una donna che lo ha ingannato; analogamente, Israele tradisce 
il suo Dio con i suoi « pervertimenti ». La parabola nuziale di 
Osea ha esercitato a lungo un’influenza; l’immagine delle nozze 
tra Dio e Israele ha dato vita, per esempio, alla trasposizione 
allegorica e canonica dell’epitalamio dal titolo di Cantico dei 
cantici. Non è dato sapere se la forma di religiosità sottesa alla 
allegoria fosse o no specifica di Osea, essa però si distingue per 
l'intensità e la profondità del sentimento religioso, poiché il 
profeta concepisce l’attaccamento a YHWH come qualcosa di 
carnale. YHWH, dunque, è per Osea innanzitutto il dio di 
Israele. Più decisamente consapevole della tradizione nazionale 
rispetto ad Amos, Osea fornisce come sfondo del proprio mes- 
saggio la lunga storia dei rapporti tra Dio e il suo popolo; Dio 
ha fatto uscite Israele dall’Egitto; gli ha assegnato la Palestina, 
che è la « terra del Signore » (IX, 13); lui, e non Ba‘al, concede 
a Israele « il vino e l’olio » (II, 22). L’« adulterio » messo in 
luce dalla crisi sociale e dall’apostasia ha spezzato l’antico equi- 
librio. Ma Dio, pur punendo la colpa, non può volere la rovina 
definitiva del proprio popolo, perché Dio si è impegnato nei 
suoi confronti e la sua suprema lealtà comporta la misericordia 
e il perdono. Come il profeta riprende presso di sé la sua donna 
dopo averle imposto un periodo di continenza (III, 1-3), così 
YHWH tornerà a fidanzarsi per sempre con Israele (II, 20), 
dopo una prova che sconvolgerà il paese, ma che sarà seguita 
da un ritorno al « deserto » — il luogo dove, per la prima volta, 
YHWH si era concesso a Israele —, da un rientro in Palestina 
e da una tranquillità stabile. 

Osea non predica un ideale « nomade »: egli, al contrario, 
è profondamente attaccato alla terra e ai suoi beni; il soggiorno 
nel deserto non presenta tinte idilliache se non in quanto costi- 
tuisce una metafora storica del ritorno di Israele nella grazia che 
ricondurrà il popolo nella « terra del Signore ». Egli non con- 
danna la civiltà agricola, né le forme di culto che ne derivano. 
Se le feste devono interrompersi, questo non accade forse nella 
fase di prova e di esilio da lui annunciata? Si notano, tuttavia, 
in Osea, parecchie critiche nei confronti delle istituzioni tipiche 
della vita palestinese: esse non riguardano solo il culto di Ba‘al 
— nota apostasia —, ma concernono anche dei luoghi santi con- 
sacrati dalla tradizione nazionale, quali Betel (chiamata per deri- 
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sione Beth-awen, « dimora d’iniquità ») e Galgala, nonché l’isti- 
tuto della monarchia. Prima di spingersi a considerare Osea come 
un detrattore sistematico della civiltà palestinese, vale forse la 
pena di precisare meglio la portata delle sue critiche. La sua 
polemica contro il culto può corrispondere alle preoccupazioni 
di Amos, che sottolinea come la giustizia sociale sia, nella pre- 
sente situazione di crisi, un dovere più urgente del fatto di com- 
piere sacrifici (Osez VI, 6, è in questo senso molto vicino ad 
Amos V, 21-5). Ma gli attacchi contro i santuari e la monarchia 
manifestano un atteggiamento che è specificamente di Osea. 
Questo profeta, che sembra soprattutto rivolgersi agli Israeliti 
del nord, non condanna in sé il culto dei luoghi santi, né il 
principio monarchico: sembrerebbe piuttosto che egli se la 
prenda con la monarchia scissionista, con i santuari del nord 
che si distaccano da Gerusalemme e con il culto di YHWH- 
vitello istituito da Geroboamo I. Per questo egli denuncia « il 
vitello di Samaria » (VIII, 5-6) e, benché i suoi attacchi non 
risparmino il regno di Giuda, egli lascia spazio nelle sue pro- 
spettive future per un ritorno degli Israeliti a « Davide loro 
re» (III, 5). 

L’autenticità di questo versetto è stata messa in discussione 
più volte. Non è tuttavia improbabile che il profeta, vedendo 
in preda a quale decadenza languisse il regno del nord dopo la 
morte di Geroboamo II, abbia invitato a rivolgere l’attenzione 
al regno del sud, in quel momento meno esposto alla minaccia 
assira e governato stabilmente dalla dinastia di Davide. Osea 
sarebbe, dunque, il primo testimone di una certa nostalgia per 
l’unità spezzata che continua a provare Ezechiele, in piena catti- 
vità babilonese. Osea ricava altre lezioni dagli avvenimenti ai 
quali assiste: egli constata che l’intera potenza militare messa 
in piedi con grande dispendio dai re di Israele è fallita e non 
è valsa ad impedire che il paese cadesse a più riprese sotto i 
colpi di Assur: a che servono, allora, i carri, i cavalli, le forti- 
ficazioni che si son dovuti pagare spremendo i poveri? Questo 
motivo, che appare per la prima volta in Osea I, 7 e VIII, 15, 
è stato ripreso dal Deuteronomio. Osea non vede altra salvezza 
che in YHWH e rifiuta tutti i tentativi dei re per garantire la 
tranquillità di Israele concludendo trattati con le potenze della 
terra (V, 13; VII, 11). Questo ideale di neutralità e di indiffe- 
renza politica rimane lo stesso di Isaia. Ma la fede di Osea nel 
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soccorso divino è così grande che egli riesce ad immaginare che 
YHWH possa infliggere al suo popolo i colpi peggiori, nella 
certezza però che YHWH guarirà coloro che egli ha colpito: 
« Ci percoterà, ma ci guarirtà; ci ravviverà in due giorni e al 
terzo ci farà risorgere e rivivremo nel suo cospetto » (VI, 3). 
Questo grido di speranza in una sopravvivenza della nazione 
attraverso le prove peggiori, viene ripreso durante l’Esilio da 
Ezechiele nella famosa visione delle ossa ravvivate (capitolo 
XXXVII), e dall’apocalisse anonima di Isaia XXVI, 19. 


L’apporto religioso del proto-Isaia. 


Non sempre è agevole riconoscere quel che va attribuito al 
profeta ebraico dell’VIII secolo a. C., Isaia figlio di Amos, nel- 
l'importante raccolta intitolata Isaiz. Essa comprende alla fine 
due serie distinte di oracoli che non risalgono a prima del VI 
secolo a. C., opere del « deutero-Isaia » (capitoli XL-LV) e del 
« trito-Isaia » (capitoli LVI-LXVI). Ma, anche per quanto ri- 
guarda i capitoli I-XXXIX, non tutto può essere attribuito al 
« proto-Isaia »: alcuni elementi sembrano piuttosto contempo- 
ranei al « deutero-Isaia », come l’apocalisse dei capitoli XXIV- 
XXVII. Gli « oracoli contro le nazioni » dei capitoli XIII-XXIII 
sono raggruppati solo in forza del loro genere letterario e appar- 
tengono ad epoche diverse. Alcuni altri capitoli sono stati oggetto 
di rimanipolazioni ed ampliamenti di epoca incerta. Se si consi- 
derano solo gli elementi probabilmente autentici, Isaia potrebbe 
aver iniziato la sua carriera sotto il regno di Ozia, ai tempi 
della crisi sociale. A quest'epoca risalirebbero alcuni oracoli dei 
primi capitoli del libro, che denunciano l’abuso delle ricchezze 
e il culto degli dèi falsi come crimini contro la santità di YAWH 
e che annunciano l’imminenza del castigo divino. I termini di 
cui si serve Isaia sono simili a quelli di Amos, con alcune remi- 
niscenze apparenti di Osea (ad esempio, Isaia I, 21, in cui 
l'infedeltà di Gerusalemme prende il nome di prostituzione). 
Come Amos, Isaia chiama alla conversione, invita a ritornare 
all’obbedienza a YHWH, senza però essere ascoltato. Al pari 
di Amos, Isaia deduce che ormai è troppo tardi perché il popolo 
possa essere salvato. Egli proclama allora, l’anno stesso della 
morte di Ozia, che YHWH, per rendere ineluttabile la sua 
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punizione, ha indurito il cuore dei Giudei. Le espressioni di 
Isaia VI, 10, sono particolarmente aspre e richiamano quanto 
dicono i racconti dell’Esodo sul faraone, prototipo degli avver- 
sari di Israele: anche lui, è stato indurito da Dio. Per dare 
maggior peso a un oracolo così temibile, Isaia ne colloca la 
rivelazione nel Tempio. Le sue parole sono sancite dall’appari- 
zione della « gloria » di YHWH e dei serafini, come quelle del 
profeta Michea avevano avuto la loro sanzione dalla sua visione 
di YHWH e dell’« esercito celeste », secondo I Re XXII, 19-22. 
Tuttavia, Isaia non ritiene che la collera divina possa distrug- 
gere completamente tutto. Abbattendo l’albero, essa .lascerà 
sopravvivere una stirpe a guisa di « seme santo » (VI, 13). Per 
questo Isaia darà al suo primo figlio il nome simbolico di Shear- 
Jashub, « il resto si convertirà ». 

La speranza nella sopravvivenza di un «resto » fedele si 
colora, in Isaia, di sfumature particolari, che rivelano l’attacca- 
mento del profeta alla città di Gerusalemme e al suo Tempio. 
Isaia è il primo profeta di Sion e lascia in eredità il proprio 
sionismo al profetismo successivo. Per lui, a Sion appartengono 
coloro che saranno salvati. Egli ha creduto che YHWH avrebbe 
protetto la sua città santa, ed è questo uno dei princìpi del 
neutralismo che egli cerca di far prevalere sotto il regno di 
Ezechia, allorché Isaia è diventato il consigliere rispettato del 
sovrano. L’attaccamento del profeta alle specifiche istituzioni di 
Gerusalemme spiega anche il suo atteggiamento verso il regno 
di Giuda, così come lo rivelano certi oracoli — autentici, se- 
condo ogni verosimiglianza, e databili indubbiamente all’epoca 
di Acaz —, nei quali si esprime per la prima volta una speranza 
messianica, vale a dire la convinzione che YHWH susciterà 
dalla stirpe di Davide un re giusto che trionferà e la cui razza 
regnerà in eterno. 

La crisi politica attraversata dalla Giudea all’inizio del regno 
di Acaz deve essere apparsa ad Isaia come il segno dell’avvento 
di questa collera da lui preannunciata. Quando il re, incalzato 
dalla coalizione degli Israeliti del nord e degli Aramei, sembra 
in preda allo smarrimento più profondo, il profeta va a trovarlo 
per rivelargli un oracolo minaccioso, al di là della parvenza con- 
solante: Acaz non deve temere la minaccia immediata e ridicola 
dei piccoli re di Samaria e Damasco, ma la potenza irresistibile 
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del re di Assur che si fa strada sulla scia di questi. Questo è 
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probabilmente il significato dell’oracolo del capitolo :VII e del 
simbolo dell’« Emmanuele », nonostante questo passo sia stato 
uno dei più discussi nella storia dell’esegesi biblica. Sembrerebbe 
certo che Acaz rifiuti di accogliere dal profeta un segno che ne 
avrebbe convalidato l’oracolo, così come Acab si rifiuta di ascol- 
tare Michea (I Re XXII, 8): questo prova che Isaia gode già 
di un prestigio temuto dal re. Per questo Isaia impone al re il 
simbolo dell’« Emmanuele » (VII, 12-4). La struttura stessa 
dell'oracolo è decisamente minacciosa. In questa circostanza, 
Isaia crede fermamente che la casa reale è destinata a sparire 
nella catastrofe, poiché ha mancato di fedeltà, e Dio non sarà 
fedele con lei (VII, 9). Le colpe di cui sono ritenuti colpevoli 
i re di Giuda potranno tuttavia portare fino ad annullare la 
promessa di eternità fatta da YHWH alla discendenza di Da- 
vide? Isaia non arriva a spingersi fino a questo estremo e trova 
nel messianismo la soluzione di questa contraddizione. L’oracolo 
di Isaia VIII, 21 - IX, 6, esprime la speranza in una restaura- 
zione dell’unità di Israele, con la riunificazione al regno di Giuda 
dei territori settentrionali annessi nel 732 a.C. da Tiglatpi- 
leser III, sotto lo scettro di un rampollo misteriosamente susci- 
tato, il quale sarà « padre del secolo venturo... la pace non avrà 
più fine. Sederà sul trono di Davide e sopra il suo regno » (IX, 
6-7). Tutto il paese scorgerà allora la « gran luce » che simbo- 
leggia la liberazione e la prosperità. L’oracolo di Isaia X, 28 - 
XI, 9, combina il preannuncio di una catastrofe inopinata e 
quello della salvezza messianica che verrà dietro. Piomberà su 
Gerusalemme un avversario proveniente dal nord, attraverso una 
piccola strada della Palestina centrale che l’esercito assiro non 
ha mai percorso. Non si tratta, quindi, di una profezia enunciata 
dopo gli eventi, ma di una semplice predizione relativa a una 
invasione degli Assiri, presentati come gli agenti della collera di 
YHWH. Questo castigo divino è descritto come un flagello im- 
placabile che devasta intere foreste. Ma, fra gli alberi abbattuti, 
una stirpe è destinata a spuntare di nuovo, quella di Isai, il 
padre di Davide. Ne nascerà un rampollo, il Messia, che cono- 
scerà e avrà timore di YHWH, praticherà la giustizia verso gli 
umili e farà regnare la pace universale. Ecco poste, per le gene- 
razioni successive, le basi del messianismo davidico, che non è, 
come si è ritenuto, un prodotto spontaneo della coscienza popo- 
lare, ma la creazione di un pensatore religioso che ha inteso 
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conciliare il proprio attaccamento alle tradizioni di Gerusa- 
lemme con il proprio senso della giustizia divina, offuscato dal 
comportamento dei sovrani. 

Può darsi che il messianismo abbia costituito soltanto un 
momento transitorio nel pensiero di Isaia. L'atteggiamento del 
profeta verso il re Ezechia è ben diverso da quello che egli ha 
nei confronti di Acaz. Benché Ezechia non sempre abbia agito 
rispettando i propositi di Isaia, riassunti nelle quattro parole 
del capitolo XXX, 15: « conversione e quiete, serenità e confi- 
denza », egli è stato l’autore di una riforma che non poteva 
che soddisfare i desideri del profeta. Isaia continua a criticare 
il re, ma la sua severità è ben più attenuata. Da profeta della 
condanna drastica; che lascia tutt'al più la speranza che soprav- 
viverà un piccolo «resto » alla rovina sotto lo scettro di un 
messia ancora ignoto, Isaia è diventato un consigliere politico 
che addita il pericolo e fornisce i mezzi per evitarlo, ma non 
esita più a rivelare a Ezechia un oracolo di salvezza, allorché 
il re viene con umiltà a domandargli aiuto (Isaia XXXVII- 
XXXVIII, 21). 


9. IL REGNO DI GIUDA 
NEL VII SECOLO A.C. 


Prima della promulgazione del « Deuteronomio ». 


Contemporaneo dei maggiori sovrani di Assur — Senna- 
cherib, Asaraddon, Assurbanipal — Manasse, figlio di Ezechia, 
non poté far altro che tenere la Giudea sotto la sovranità assira 
per tutto il suo lungo periodo di regno. Il suo nome è rimasto 
nella tradizione israelitica ed ebraica come quello del sovrano 
apostata ed empio per eccellenza, e i rimproveri che gli rivolge 
II Re XXI, 1-16 sono in larga misura convenzionali. Tuttavia, 
alcune delle cose più terribili attribuite a suo carico sono abba- 
stanza facilmente comprensibili nel quadro della situazione sto- 
rica nella quale egli era costretto a muoversi. Vassallo del re di 
Assur, egli era certamente costretto a manifestare la propria 
lealtà nei confronti del suo signore adorandone gli dèi. Per 
questo egli avrebbe dedicato un culto all’« esercito dei cieli », 
cioè alle divinità astrali, ed innalzato ad esse degli altari nel 
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cortile del Tempio. II Re XXI, 7, precisa che egli pose nella 
casa del Signore l’idolo di Asherah. Ci si è chiesti non senza 
ragione se il nome della divinità cananea Asherah, molto fre- 
quente nella letteratura deuteronomistica, non celasse in questo 
caso il nome del dio di Assur, del quale Manasse si sarebbe 
riconosciuto suddito, ponendolo al posto di YHWH. Probabil- 
mente, egli sostituì quest’idolo all’Arca dell’alleanza, della quale 
non si sente più parlare dopo la presa di Gerusalemme da parte 
di Nabucodonosor nel 587 a. C. La scomparsa dell’antico sim- 
bolo della presenza divina consente di capire come mai, poco 
dopo Manasse, il Deuteronomio fornisca un’ifnmagine meno ma- 
teriale di questa presenza e faccia di Gerusalemme il luogo pre- 
scelto da YHWH perché vi abiti il « suo nome ». Per questo 
Geremia, all’inizio della sua carriera, rinuncia, anche lui al sim- 
bolismo dell'Arca: «Non diranno più: ‘Oh, l'Arca del testa- 
mento del Signore! ’. Non verrà più in mente a nessuno ... Geru- 
salemme la chiameranno ‘Trono del Signore’ » (III, 16-7). 

AI riparo della potenza assira, Manasse ha potuto dar libero 
corso ai propri istinti tirannici che legittimano, non meno della 
sua « apostasia », l’esecrabile fama di cui egli ha goduto. Nulla 
prova che II Re XXI, 16, si valga di un cliché quando ricorda 
che il re spargeva in Gerusalemme sangue di innocenti. Senza 
dubbio Manasse ha soffocato conati di ribellione e quel che 
abbiano già preso in esame circa l’attività dei profeti nel regno 
del nord nel IX secolo a. C. ci autorizza a immaginare che gli 
avversari di Manasse, del suo dispotismo e della sua politica 
di subordinazione ad Assur, fossero sostenuti da profeti, come 
indica II Re XXI, 10-5, ancorché i nomi di questi non siano 
pervenuti fino a noi. Il generale malcontento spiega come mai 
il figlio di Manasse, Amon, sia stato rovesciato, dopo due anni 
di regno, da una congiura di palazzo, nel 640 a.C. Dietro que- 
sto sanguinoso episodio si sospetta anche un intervento egiziano, 
perché è il periodo in cui Psammetico I, fondatore della dina- 
stia saita, ha liberato la valle del Nilo dalla dominazione di 
Assurbanipal. Dopo l’assassinio di Amon, tuttavia, i Giudei met- 
tono a morte i congiurati e collocano sul trono il figlio di Amon, 
Giosia, dimostrando in tal modo il loro attaccamento alla stirpe 
di Davide. 

Il declino del predominio assiro consente al regno di Giosia 
di aprirsi sotto auspici migliori. Non solo ricomincia ad accre- 
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scersi la potenza egiziana, ma i successori di Assurbanipal sono 
costretti ad affrontare in Mesopotamia i Babilonesi ed i Medi. 
Un breve intervallo di equilibrio internazionale consente al regno 
di Giuda di riacquistare la propria indipendenza. Giosia restaura 
l’autorità di Gerusalemme su una parte dell’ex-regno del nord 
annessa dagli Assiri. Soprattutto, egli approfitta della situazione 
per far scomparire le tracce della sovranità assira, restituire il 
prestigio di Gerusalemme in quanto capitale e cercare di porre 
riparo agli arbìtri dei regni precedenti, stabilendo per il regno 
di Giuda una nuova legge e una nuova ideologia capaci di con- 
solidare la coesione nazionale. È questo lo scopo della riforma 
promulgata nel 622 a. C. e presentata come frutto della scoperta 
nel Tempio di una «legge » del Signore (II Re XXII, 8), che 
si concorda nel far coincidere con il Deuteronomio. I libri dei 
Re non chiariscono se non l’aspetto relativo al culto dell’opera 
di epurazione di Giosia, ma l’ottica religiosa dell’autore non 
deve oscurare la portata politica della riforma, che puntava ad 
imprimere nuovo slancio alla potenza giudaica. 


Contenuto e ispirazione della legge deuteronomica. 


Il Deuteronomio si presenta nella veste di una predicazione 
attribuita a Mosè, al momento della conclusione del patto tra 
YHWH e il popolo di Israele. L’autorità del primo legislatore 
di Israele serve in tal modo a far nuovamente valere antiche 
leggi o a sancite una serie di nuove disposizioni che gli autori 
ritenevano vantaggiose per la società del loro tempo. La finzione 
del ricorso alla figura di Mosè impone il rispetto di certe con- 
venzioni: per esempio, il Tempio e Gerusalemme non possono 
essere «indicati a piene lettere; ci si vale della perifrasi ricorrente: 
« il luogo che il Signore avrà eletto », poiché la rivelazione della 
Legge viene posta prima dell’ingresso di Israele in Palestina. 
Questa finzione, tuttavia, non impedisce di riconoscere che i 
princìpi della legge deuteronomica sono destinati allo Stato pale- 
stinese. Oggi si è inclini ad ammettere che il Deuteronomio non 
sia stato redatto tutto d’un fiato poco prima di venir promulgato 
nel 622 a. C. come legislazione del regno di Giuda. Esso com- 
prende tradizioni storiche e giuridiche che sembrano provenire 
dal regno del nord: ad esempio, la montagna di Dio dove avviene 
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la rivelazione si chiama Oreb, come nel ciclo elohista, di origine 
settentrionale. Certi motivi ricordano la predicazione di Osea, 
il grande profeta del nord. Si è quindi attribuita una prima ela- 
borazione del Deuteronomio ai sacerdoti leviti del regno di 
Israele che si sarebbero rifugiati in Giudea in seguito all’annes- 
sione da parte degli Assiri. La distruzione dei santuari locali 
attribuita ad Ezechia da II Re XVIII, 4, dimostrerebbe che le 
idee religiose caldeggiate dal Deuteronomio erano già presenti 
nel regno di Giuda alla fine dell’VIII secolo a. C. Può darsi che 
Giosia non abbia fatto altro che riprendere un programma di 
riforme che il suo bisavolo aveva cominciato ad applicare. La 
crisi del regno di Acaz poneva gli stessi problemi, per quanto 
riguarda la sopravvivenza dello Stato, di quella del regno di 
Manasse cinquanta anni dopo. Le reazioni di Geremia, che inizia 
la propria cartiera ai tempi di Giosia, dimostrano tuttavia che 
il Deuteronomio ha acquistato forza di legge solamente nell’ul- 
timo quarto del VII secolo a. C. L’origine levitica del Deutero- 
nomio è stata messa in dubbio. Un'altra linea interpretativa vi 
scorge l’opera di scribi regi di Gerusalemme, che conoscono bene 
il genere letterario dei trattati di vassallaggio, la cui struttura 
viene riprodotta nel libro. Gli intenti pedagogici del Deutero- 
nomio e il suo umanitarismo dimostrerebbero — pensano al- 
cuni — l’influenza sapienziale. 

Le misure relative al culto, sociali e politiche del Deutero- 
nomio tendono a consolidare l’unità della nazione attorno a uno 
Stato forte e organizzato, né possono essere distinte le une dalle 
altre se si ha presente che in quest'epoca la società religiosa 
e la società nel suo complesso coincidono completamente. La 
severa repressione dell’idolatria, colpita dalla pena di morte 
secondo Deuteronomio .XIII, esprime in chiave religiosa un’esi- 
genza elementare di lealismo nazionale. Imponendo l’abolizione 
dei sacrifici e della celebrazione delle festività nei vari luoghi 
santi per concentrare a Gerusalemme l’intera vita religiosa del 
paese, la nuova legge rafforza l’autorità della capitale e assegna 
alle tre maggiori feste annuali il carattere di adunanze nazionali, 
poiché tutti gli uomini sono tenuti a presentarsi dinnanzi a 
YHWH « nel luogo che egli avrà eletto » (Deuteronomio XVI, 
16). L'ordinamento delle feste antiche è senza dubbio modifi- 
cato per quanto riguarda la Pasqua: ora essa è confusa con la 
festa degli Azimi e costituisce l’occasione per un pellegrinaggio 
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a Gerusalemme, elemento quest’ultimo che toglie alla festa il 
suo carattere di celebrazione familiare. È per questo che II Re 
XXIII, 21-3, ricorda che Giosia celebrò a Gerusalemme una 
Pasqua come mai si era fatto prima. Ogni sette anni, la festa 
d’autunno è occasione di un pellegrinaggio particolarmente so- 
lenne, che raccoglie uomini, donne e bambini, e durante il quale 
è fatta lettura pubblica della legge (Deuterozomio XXXI, 10-1). 
L’incremento del tesoro del Tempio è assicurato dalle decime, 
che non possono venir raccolte altrove e che possono essere 
convertite in danaro se qualcuno risiede troppo distante da Ge- 
rusalemme (Deuteronomio XIV, 22-7). Il clero dei Leviti si man- 
tiene in questo modo, né gli spettano altre risorse come com- 
penso delle funzioni tradizionali — « servire YHWH » (presie- 
dendo ai sacrifici) e impartire la benedizione — che attualmente 
egli esercita solo entro i limiti del Tempio. Il ruolo di interme- 
diario della volontà divina riconosciuto al sacerdote viene ricon- 
fermato e razionalizzato, dal momento che egli si fa carico di 
risolvere le controversie giuridiche che i giudici laici non rie- 
scono a risolvere (Deuteronomio XVII, 8-13). La stessa attività 
dei profeti viene, in una certa misura, istituzionalizzata e viene 
sostituita d’autorità alle altre forme di divinazione (Deutero- 
nomio XVIII, 9-22). 

Le molteplici disposizioni di carattere sociale: sparse nel 
Deuteronomio manifestano la preoccupazione del legislatore di 
porre rimedio ai vari abusi denunciati dai profeti dell'VIII se- 
colo a. C. Certe antiche leggi vengono riconfermate, in partico- 
lare quelle del Codice dell’alleanza, ad esempio quella che in- 
giunge di affrancare lo schiavo in capo a sei anni (Deuteronomio 
XV, 12-8; Esodo XXI, 2-6) o quella che vieta il prestito con 
interesse fra Israeliti (Deuferozomzio XXIII, 20; Esodo XXII, 
24). Altre, tuttavia, sono specifiche del Deuteronomio, che si 
contraddistingue per il carattere umanitario, prendendo a varie 
riprese la difesa della vedova e dell’orfano, del povero e dello 
straniero: a questi è riservata la decima ogni tre anni (Deute- 
ronomio XIV, 28-9) e ad essi è riconosciuto il diritto di spigo- 
lare, in termini più espliciti e più precisi che nel Codice del- 
l'alleanza (Deuteronomio XXIV, 19-21; Esodo XXIII, 11). A 
queste misure, che potevano contribuire a mantenere un certo 
equilibrio tra i vari strati della società israelitica, va aggiunta 
la « legge sul re» di Deuteronomio XVII, 14-20, che mette in 
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guardia contro ogni tentativo di eccessivo accaparramento di ric- 
chezze da parte dei re. Il re non dovrà avere troppe mogli né 
eccesso d’oro e d’argento. Dovrà sottostare più attivamente degli 
altri alla legge divina e ai sacerdoti leviti che la amministrano. 
Questo regolamento non condanna per principio l’istituto monar- 
chico, ma esprime, al contrario, la speranza di vedere la monar- 
chia prolungarsi eternamente nel rispetto della fedeltà a YAWH. 
Esso però raccomanda al sovrano di avvicinarsi di'più al popolo 
e di non collocarsi fra gli oppressori. 

Un articolo della « legge sul re » lo esorta a non accrescere 
il numero dei suoi cavalli e cavalieri. Il tono della raccomanda- 
zione è cauto, come per gli altri versetti di questa parte, e dimo- 
stra come l’autore sia piuttosto un riformatore che non un rivo- 
luzionario. Ma questa censura cauta nei riguardi della cavalleria 
corrisponde a un’altra tendenza presente nel Deuteronomio, che 
si può cogliere nel regolamento relativo alla guerra del capitolo 
XX. La cavalleria costituisce il nerbo centrale di un esercito pro- 
fessionale costoso e pericoloso per la popolazione. L’autore ha, 
inoltre, coscienza che un esercito del genere, costituitosi in 
Israele nell’epoca gloriosa della monarchia, non è riuscito ad 
evitare il declino che ha portato la Giudea sotto il giogo di 
Assur. Per cui, egli fa dipendere il futuro rigoglio della nazione 
da un ritorno all’antica guerra santa condotta dal popolo in armi. 
Deuteronomio XX costituisce l'esposizione teorica più organica 
che si abbia sull’ideologia della guerra originaria: consacrazione 
dei combattenti, annientamento del nemico, esaltazione del ruolo 
della fede, poiché è Dio a guidare le operazioni, e il suo popolo 
non deve esitare ad attaccare un nemico più numeroso e munito 
di carri. Ancorché questa parte del programma deuteronomico 
sia rimasta lettera morta, poiché gli ultimi sovrani di Giuda 
non sembra abbiano mai ravvivato la guerra di popolo, la legge 
militare del Deuteronomio non risultava utopistica agli occhi 
dell’autore. Senza dubbio, la sua intenzione era quella di dar 
vita a un’effettiva riforma dell’istituzione, tenendo conto degli 
insuccessi subìti precedentemente e dell’impossibilità di mante- 
nere il pesante apparato di un esercito di mestiere per una 
popolazione pauperizzata. 

Il programma militare del Deuteronomio presuppone che la 
nazione nel suo complesso sia animata da un sentimento di com- 
pleta fiducia nella potenza del suo dio. L’entusiasmo religioso 
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che l’autore cerca di suscitare non serve soltanto per i tempi 
di guerra, ma anche per tutte le vicende della vita della nazione. 
Il libro intende inculcare .il convincimento che Israele deve in 
generale la propria esistenza alla grazia di YHWH. L'antica 
storia del popolo, così come l’autore la presenta, è quella di un 
beneficio gratuito da parte di Dio: « Sappi dunque che non per 
i tuoi meriti il Signore Dio tuo ti avrà data in possesso que- 
st’ottima terra, mentre anzi tu sei un popolo di durissima testa » 
(IX, 6). L’autore è cosciente che Israele non esiste se non in 
forza di una legge che lo contraddistingue dagli altri popoli e 
di un patto che gli assicura la protezione di YHWH, in cambio 
dell’obbedienza alla Legge, emanata dal sovrano divino. Per cui 
egli insiste sul principio della ricompensa: YHWH ricompensa 
la lealtà e punisce il tradimento. Ma egli insiste altresì sulla 
grazia di Dio, che si esprime appunto attraverso l’offerta di una 
legge a Israele. Questo dono è stato preparato da un dono asso- 
lutamente gratuito di YHWH, l’« alleanza con i padri», che 
non è un trattato, ma una semplice promessa, come la berif 
concessa a Davide secondo la « teologia reale » di Gerusalemme. 
A questa promessa Israele deve il fatto di essere sfuggito alla 
schiavitù d’Egitto (VII, 8), di essere stato condotto a conclu- 
dere con YHWH l’alleanza dell’Oreb, che permette al popolo 
di vivere in Palestina, e di essersi impossessato di questo terri- 
torio (VI, 10). È sempre in virtù della promessa fatta ai pa- 
triarchi che Israele, insediatosi in Palestina, può sperare nel 
perdono delle sue colpe e nell’attenuarsi della collera divina 
se si rivolge di nuovo verso YHWH per ascoltarne la voce, 
« perché il Signore Dio tuo è un Dio misericordioso; non t’ab- 
bandonerà, né ti sterminerà totalmente, né si dimenticherà del 
patto giurato coi padri tuoi » (IV, 31). 

Per restare fedele alla legge, rimanere legato al patto e con- 
servare così la protezione di Dio, Israele viene invitato a richia- 
mare incessantemente alla mente il beneficio divino. Il rapporto 
tra il popolo e il suo dio non si colloca, dunque, sul piano giu- 
ridico; esso viene indicato come un rapporto di fedeltà nel- 
l’amore: « Amerai il Signore Dio tuo con tutto il tuo cuore, 
con tutta la tua anima, con tutte le tue forze » (VI, 5). L’im- 
pegno collettivo nei confronti del Signore comporta, dunque, 
l'impegno personale di ogni Israelita. Per questo il Deuteronomio 
ricorda la necessaria istruzione di tutti gli individui in seno alla 
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famiglia (IV, 9; XI, 9) o nelle solennità pubbliche (XXXI, 12). 
L’autore sembra auspicare una specie di instaurazione di una 
democrazia religiosa, o meglio, cercare di evitare che un singolo 
o un’unica casta si accapatri la funzione di mediazione teocra- 
tica. La fede nella grazia del Signore sottende, infine, la visione 
ottimistica del Deuteronomio. L’autore ha fede che il popolo, 
ammaestrato e permeato dalla grazia del Signore, saprà rima- 
nergli fedele, « scegliere la vita » che il Signore gli offre donan- 
dogli la sua legge e conoscere perciò lunghi giorni felici (V, 32-3; 
XI, 22-4; XXX, 15-20). 

Concepito per un’epoca nella quale il regno di Giuda poteva 
ancora sperare di conservare l’indipendenza e condurre una vita 
più tranquilla ed equilibrata grazie a una riforma di ordine 
sociale ed etico, il Deuteronomio, divenuto normativo, è soprav- 
vissuto allo sfacelo dello Stato in qualità di legge sacra. Esso ha 
continuato ad ispirare la religiosità delle generazioni dell’Esilio 
e di dopo l’Esilio, dal momento che, fondamentalmente, la legi- 
slazione sacerdotale che gli si è sovrapposta non lo ha annullato. 
Si tratta, dunque, di uno scritto che ha svolto un ruolo capitale 
nella formazione dell’ebraismo. 


La fine del regno di Giuda. 


Giosia assiste alla decadenza e al tracollo dell’impero assiro. 
Nel 614 a.C., i Medi conquistano la città di Assur. Nel 612 
a.C. si ha la caduta di Ninive, che ispira le espressioni di ven- 
detta del libro di Naum. Tuttavia, la potenza babilonese continua 
a crescere in Mesopotamia, al punto che l’Egitto si vede costretto 
a sostenere contro di essa quel poco che resta del predominio 
assiro. È probabile che Giosia abbia dovuto riconoscere, verso 
la fine del proprio regno, la sovranità del re di Babilonia, Nabu- 
codonosor. Egli trova infatti la morte mentre tenta di contra- 
stare l’avanzata di un esercito egiziano che il faraone Necao II 
aveva spedito in soccorso degli Assiri di Harran assediati dai 
Babilonesi. Dopo la morte di Giosia, nel 609 a.C., il regno di 
Giuda passa sotto il controllo degli Egiziani, che depongono il 
figlio di Giosia, Joacaz, dopo appena tre mesi di regno, sosti- 
tuendolo con il fratellastro Joachim. Questo re ha lasciato di 
sé una reputazione analoga a quella di Manasse. Egli dovette 
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reprimere duramente la ribellione suscitata dalla sua tirannia e 
guidata, come al solito, da profeti, alla cui testa va posto Ge- 
remia. Geremia XXVI, 20-4, conserva il ricordo di uno di questi 
profeti di opposizione, dal nome di Uria, che cercò di sfuggire 
alla ferocia di Joachim rifugiandosi in Egitto; il re ne ottenne 
però l’estradizione, il che prova il rapporto d’alleanza, fatalmente 
diseguale, che esisteva tra il regno di Giuda e l’impero faraonico. 
In questa occasione, Geremia dovette la propria salvezza esclu- 
sivamente alla protezione della potente famiglia dello scriba Safan. 

L’anno 605 a.C. vede una svolta della situazione. Nabuco- 
donosor, figlio di Nabopolassar, distrugge a Karkemish l’esercito 
egiziano. Poco dopo, succede al padre sul trono di Babilonia e 
riprende la politica assira di espansione verso ovest, avendo per 
obiettivo la vallata del Nilo. Joachim conserva il trono sottomet- 
tendosi a Babilonia, ma si intuisce che un forte partito locale 
vi si oppone, con l’appoggio egiziano. Nel 601 a. C., Nabuco- 
donosor subisce un rovescio ai confini dell’Egitto. Joachim pensa 
sia arrivato il momento di sottrarsi al giogo babilonese. Ma que- 
sto errore di valutazione è stato gravido di conseguenze. I Babi- 
lonesi ricorrono dapprima a rappresaglie contro Gerusalemme 
tramite Aramei, Moabiti ed Edomiti (II Re XXIV, 2). Successi- 
vamente, nel 598 a.C., Nabucodonosor riprende la spedizione. 
Joachim, travolto da queste vicende, viene sostituito dal figlio 
Joachin, che regna per soli tre mesi. Alla fine del 598 a.C. o 
all’inizio dell’anno successivo, Nabucodonosor si impadronisce 
di Gerusalemme. Joachin viene fatto prigioniero e trasportato 
a Babilonia insieme a una parte dell’élite giudaica (II Re XXIV, 
12-6), mentre i Babilonesi offrono il regno a un altro dei figli 
di Giosia, Mattania, al quale Nabucodonosor impone il nome 
reale di Sedecia, per sottolineare chiaramente come questo nuovo 
sovrano «sia una sua creatura. 

Visto attraverso il libro di Gerezzia, il regno di Sedecia 
appare come un periodo di divisione e di scompiglio. Un par- 
tito antibabilonese, appoggiato dall’Egitto, si oppone al partito 
favorevole alla sottomissione a Babilonia, che ha come patroci- 
natore Geremia. Sedecia, debole di carattere, oscilla continua- 
mente tra i due. Disposto personalmente a prestare ascolto a 
Geremia, al quale sembra sia stato legato forse addirittura dal- 
l'epoca di Joachim, egli è tuttavia incapace di far fronte al pa- 
triottisimo cieco dei personaggi della corte che lo sospingono 
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alla ribellione (Gerezzia XXXVIII, 5). Nel 595 o 594 a.C, 
esplodono dei tumulti a Babilonia e suscitano nei deportati, 
e nello stesso regno di Giuda, la speranza di un’immediata libe- 
razione. È in questo momento che il profeta Anania proclama 
che il giogo di Babilonia sarà infranto entro due anni, che Joa- 
chin rientrerà dalla deportazione e che i tesori del Tempio con- 
fiscati da Nabucodonosor saranno restituiti. Geremia si contrap- 
pone ad Anania nella disputa verbale e mimata riferita da Ge- 
remia XXVIII e preannuncia che, al contrario, il giogo del 
sovrano babilonese verrà ulteriormente appesantito. Nel frat- 
tempo, Geremia spinge Sedecia a raccomandare la calma ai 
Giudei deportati, inviando loto un messaggio tramite uno dei 
figli di Safan (Geremia XXIX). Ma i consigli forniti da Geremia 
non hanno effetto. Nel 588 a. C. Nabucodonosor stringe d’assedio 
Gerusalemme per prevenire la ribellione. Un’incursione egiziana 
reca agli assediati un aiuto illusorio. Geremia avverte nella cir- 
costanza il sovrano di non fidarsi dell’esercito faraonico (Gere- 
mia XXXVII, 6), ma invano: il partito della resistenza fa impri- 
gionare il profeta che insiste perché il re si arrenda. Nel luglio 
del 587 a. C. Gerusalemme è presa e incendiata dai Babilonesi; 
Sedecia viene catturato e gli vengono cavati gli occhi; Nabuco- 
donosor ordina un’altra deportazione dei Giudei, mentre Ge- 
remia viene liberato di prigione. 

L’indipendenza del regno di Giuda era ormai formalmente 
finita da tempo. L’ultimo rampollo della famiglia reale, Joachin, 
è prigioniero dei Babilonesi. Da alcuni documenti in caratteri 
cuneiformi sappiamo che egli veniva trattato onorevolmente nel 
suo esilio. Certamente, Nabucodonosor lo teneva di riserva per 
un eventuale cambiamento nella sua politica verso il regno di 
Giuda. Ezechiele I, 2, dimostra che gli esiliati continuavano 
a calcolare gli anni di regno di questo re senza trono. Nel paese 
conquistato i Babilonesi lasciano all’inizio sussistere una par- 
venza d’autonomia giudaica, ma senza tornare ad insediarvi un 
re, come avevano fatto nel 597 a.C. Essi assegnano il potere 
a Godolia, nipote di Safan, un membro, quindi, di quella grande 
famiglia che appoggiava sia la politica babilonese sia la posizione 
di Geremia. Il profeta vede di buon occhio il nuovo regime im- 
posto alla Giudea. Egli registra con compiacimento che alcuni 
Giudei rifugiati a Moab o a Edom tornarono per aggregarsi al 
« resto della popolazione » che il re babilonese aveva lasciato 
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in Giudea e che, in quell’anno, i raccolti furono abbondantissimi 
(Geremia XL, 11-2). Ma l’odio contro Babilonia continuava a 
ribollire‘e Godolia ne resta vittima: egli viene assassinato nella 
sua residenza di Mispah da un membro della famiglia reale, 
Ismael, che certamente intendeva rianimare la resistenza nazio- 
nale. Geremia deve aver visto in questo gesto il colmo della 
sciagura. Ne deve esser seguita un’ulteriore deportazione di 
Giudei a Babilonia nel 582 a. C. (Geremia LII, 30). 


L’apporto religioso di Geremia. 


L’analisi del libro di Geremia è non meno delicata di quella 
del libro di Isaia. Non solo sono state aggiunte da epigoni pro- 
fezie evidentemente posteriori, ma le stesse profezie autentiche, 
che non sempre è agevole distinguere dalle altre, non tengono 
conto, nella loro disposizione, della cronologia; questo eviden- 
temente inficia l’esposizione dello sviluppo di un pensiero pro- 
fondamente influenzato dagli eventi. Resta però necessario ten- 
tare quest’esposizione, per delineare l’apporto del profeta alla 
religione di Israele. Egli non fa che ripetere delle « verità 
eterne », ma ticava da una fede indubbiamente più intensa che 
originale delle conseguenze adeguate alle circostanze in cui vive 
e che imprimono al suo messaggio una coloritura particolare. 

Stando a Geremia I, 2, la carriera del profeta ha inizio nel 
628 a. C.; sei anni prima che venga promulgata la riforma deute- 
ronomica da parte di Giosia. Allora la sua posizione è vicina a 
quella di Amos e di Isaia: egli aggredisce il disordine pubblico, 
l’apostasia e l’ingiustizia, il culto negli « alti luoghi », il torto 
recato ai poveri e agli orfani (capitoli II e V). Riprendendo le 
esigenze dei profeti dell'VIII secolo a. C., Geremia sembrerebbe 
aver agito da precursore della riforma del 622 a. C. Si potrebbe 
dunque ritenere riferita a quest'epoca la profezia del capitolo 
XXX, che fa appello alla ricostituzione dell’unità israelitica in- 
franta, perché è in questo periodo che Giosia riconduce sotto 
lo scettro di Davide una parte dell’ex-territorio del nord. L’oppo- 
sizione incontrata da Geremia nell’ambito della famiglia (XI, 21; 
XII, 6-8) si può capire se si tiene presente la sua appartenenza 
alla stirpe dei sacerdoti di Anatot discendenti da Abiatar, sicu- 
ramente ostili alla centralizzazione del culto a Gerusalemme. 
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Come i profeti dell'VIII secolo a. C., anche Geremia accom- 
pagna con minacce le sue denunce e, annunciando l’arrivo di un 
flagello inviato da YHWH, egli ha creduto di potergli dare dei 
tratti precisi, quelli di un popolo proveniente dal nord, di arcieri 
e di cavalieri dalla lingua sconosciuta (V, 15-6; VI, 22-3). Non 
si tratta degli Assiri o dei Babilonesi, e ancor meno di un avver- 
sario mitico, o dei Greci di Alessandro Magno, come si è soste- 
nuto attribuendo tali ‘profezie a uno pseudepigrafo del III se- 
colo a.C. Geremia probabilmente pensava a una popolazione 
dell'Asia Minore che gli Assiri în extremzis avevano assoldato, 
e i suoi accenni sono stati accostati a una notizia fornita da 
Erodoto (I, 105) su un’incursione di Sciti in Fenicia ai tempi 
del faraone Psammetico. Ora, il regno di Giuda è sfuggito a 
quest’invasione e il profeta si è ritrovato screditato. Generoso 
di rivelazioni sul proprio conto, Geremia non nasconde che ci 
si è presi beffa di lui (XVII, 15). Egli deve essersi chiuso nel 
silenzio fino a quando il delinearsi all’orizzonte del pericolo 
babilonese lo ha convinto della veridicità delle sue prime 
rivelazioni. 

Egli torna ad esprimersi sotto il regno di Joachim. Certo 
ormai della propria missione profetica, egli fa mettere per iscritto 
tutte le rivelazioni ricevute dai « tempi di Giosia » (XXXVI, 2), 
perché esse assumono un valore attuale non solo in forza della 
minaccia babilonese, ma per le stesse condizioni del regno di 
Giuda sotto Joachim. La riforma di Giosia non è servita a nulla. 
Permangono i falsi culti e Geremia aggiunge alle lamentele clas- 
siche un’osservazione interessante, denunciando la devozione 
verso la «regina dei cieli ». Accostando a Geremia VII, 18, 
una notizia di Ezechiele VIII, 14, si intuisce la diffusione a 
Gerusalemme, all’epoca, del culto di Adonis-Tammuz, particolar- 
mente caro alle donne. L’infedeltà non è minore allorché egli 
si rivolge a considerare la condizione sociale e morale. Va notato 
che la condanna di Geremia colpisce meno i grandi proprietari 
e i mercanti che il re e gli ufficiali di corte. Le condizioni econo- 
miche non sono più quelle del tempo di Amos, di Osea, di Isaia 
e di Michea. Nella situazione di generale impoverimento, il lusso 
della corte è ancor più scandaloso. Il profeta stigmatizza Joachim, 
per i palazzi che egli fa costruire (XXII, 13-7) non meno che 
per il pessimo esercizio della giustizia di cui è responsabile. 
Tutti questi vizi appaiono a Geremia come la prova di un per- 
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vertimento inveterato, non eliminato dalla legislazione deutero- 
nomica. A che pro invocare la legge di YHWH quando gli scribi, 
che si pretendono saggi, non fanno che smentirla (VIII, 1)? A 
che pro vantarsi del possesso del Tempio di YHWH, quando 
non si rende giustizia (VII, 3-6)? Si è ritornati all’epoca di 
Manasse, di cui si torna a fare il nome (XV, 4). Una simile 
infedeltà richiede il compenso adeguato, e Geremia preannuncia 
chi ne sarà il tramite: Babilonia. Il gesto simbolico di Geremia 
XIII, 1-7, paragona il destino che spetta ai Giudei e a Gerusa- 
lemme a quello della fascia che egli lascia marcire in una fes- 
sura nel fiume dal nome di Eufrate, come il fiume babilonese. 
Agente della collera divina, il re di Babilonia rappresenta, agli 
occhi di Geremia, il « servo » del Signore (XXV, 9; XXVII, 6). 
Non è difficile capire come mai Joachim abbia fatto bruciare 
il libro nel quale Geremia aveva fatto trascrivere le sue profezie 
(XXXVI, 21-4). 

Geremia, comunque, non era convinto che la punizione di- 
vina da lui predetta fosse senza scampo. Come l’autore del Deu- 
teronomio, Geremia predica la fedeltà a YHWH, all’alleanza 
e alla legge. È quasi come se si trattasse di un modello di fedeltà 
a una tradizione ancestrale che egli cita, elogiandoli, i Recabiti 
che non bevono vino, non costruiscono case e non coltivano la 
terra per obbedienza alle istruzioni del loro « padre », e non 
assolutamente per raccomandare a chi lo ascolta di adottare il 
modo di vita di questi asceti. I Recabiti verranno salvati per la 
loro fedeltà, Giuda perirà per la sua infedeltà (XXXV). All’inizio 
del regno di Joachim, Geremia spera ancora di poter influire sul 
re e di indurlo ad esercitare la giustizia, convincendolo che il 
rispetto della legge gli varrà la concessione di una lunga poste- 
rità (XXII, 3-5). Si coglie qui come Geremia non accetti più 
l'ideologia monarchica che garantiva la perpetuazione della dina- 
stia davidica, al di là del comportamento degli esponenti in 
carica di questa: come afferma a proposito dei Recabiti (XXXV, 
19), la posterità è il portato della fedeltà. Ma l’atteggiamento 
del re gli dimostra vana una tale speranza. A questo punto, 
Geremia recupera probabilmente la speranza messianica: Joachim 
verrà privato della discendenza (XXXVI, 30), ma Dio susciterà 
un altro della stirpe di Davide, « un rampollo giusto » che « farà 
valere il diritto e la giustizia sulla terra » e che sarà chiamato 
« YHWH-nostra-giustizia » (XXIII, 5-6). Questo nome è tal- 
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mente vicino a quello di Sedecia, « YHWH (è) giustizia », che 
è legittimo chiedersi se Nabucodonosor non abbia inteso presen- 
tare la propria creatura come il messia preannunciato da Geremia. 

Il regno di Sedecia fa definitivamente svanire le illusioni del 
profeta sulla monarchia. Egli si accorge che Sedecia è incapace 
di far prevalere la giustizia, che egli cede alla brama di potere 
degli ufficiali regi, dei « prìncipi » dì Sedecia (XXIV, 8), che si 
ammantano del nazionalismo antibabilonese. Così, il profeta 
continua a raccomandare la sottomissione a Nabucodonosor. 
Consapevole che per il momento il regno di Giuda non ha più 
alcuna speranza di recuperare la propria indipendenza sotto un 
sovrano della stirpe di Davide, egli raccomanda la rassegnazione 
sia a Sedecia sia ai deportati del 597 a. C. Egli si rassegna alla 
scomparsa di uno Stato incapace palesemente di rispettare la 
legge che ordina la giustizia. Egli però non pensa alla scomparsa 
della nazione, che deve attendere fedelmente l’avvento di tempi 
migliori, ancorché occorra momentaneamente piegarsi all’autorità 
di un sovrano straniero. Geremia esige dai suoi contemporanei 
l'obbedienza a Nabucodonosor, ma è convinto che il periodo di 
soggezione che egli accetta sia soltanto una prova destinata a 
purificare Israele. Sarebbe dunque scorretto considerare il pro- 
feta un semplice strumento della propaganda babilonese: Nabu- 
codonosor è il « servo » di YHWH solo in quanto è il tramite 
della sua collera. La dominazione babilonese sarà lunga, ma 
avrà un termine. Geremia ne fissa la durata in settant'anni (XXV, 
11-2; XXIX, 10). Questa cifra tonda, che non ha trovato riscon- 
tro negli avvenimenti, era probabilmente ispirata dalla durata 
della maledizione pronunciata da Sennacherib nei confronti di 
Babilonia nel 689 a.C. A propria volta, Babilonia è destinata 
a soccombere di fronte alla collera di YHWH che ricostruirà 
il proprio popolo. È questo il significato dell’atto simbolico che 
Geremia fa eseguire a Babilonia da un ambasciatore giudaico 
(LI, 59-64). In contrasto con il nazionalismo cieco degli avver- 
sari che s’illudono che la ribellione potrà procurare loro l’im- 
mediata liberazione, Geremia intravede una salvezza soltanto a 
lungo termine, quando si saranno affermati nel paese i princìpi 
da lui difesi. La sua speranza è espressa da un’altra azione sim- 
bolica, riportata nel capitolo XXXII: nel 588 a.C., alcuni mesi 
prima della caduta di Gerusalemme, il profeta, che non smette 
di preannunciare la prossima rovina della capitale, si reca ad 
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Anatot, il suo paese, per far valere i propri diritti di erede di 
un certo terreno. In tal modo, egli intende dimostrare e incul- 
care la propria fiducia nell’avvenire, nonostante la catastrofe 
imminente. 

Il capitolo XXXI, che può esser visto come il testamento 
spirituale del profeta, rivela le sue attese per il futuro: una 
ricostituzione del popolo di Israele attraverso la riunificazione 
degli ex-regni separati. Questo nuovo popolo vivrà sotto la pro- 
tezione di YHWH nella pace e nell’agiatezza. Esso verrà libe- 
rato dal peso della responsabilità collettiva che lega ogni gene- 
razione alle precedenti. Esso stringerà con Dio una « nuova 
alleanza », in conformità con lo spirito del Deuteronomio: 
ognuno conoscerà così intimamente la legge di YHWH che essa 
regnerà unica ed incontrastata. Non c’è alcun posto, in questo 
quadro, per un re-messia. Geremia sogna semplicemente una 
repubblica teocratica nella quale i cittadini vivranno sottoposti 
unicamente al comando di una legge divina interiorizzata che 
garantirà la felicità dell’intera collettività. La conclusione del 
nuovo patto può essere però preparata senza attendere che 
YHWH ponga fine alla dominazione babilonese, perché la legge 
è già stata annunciata e ognuno può lasciarsene ispirare e con- 
formarvisi. Prima del 587 a. C., Geremia ritiene che i deportati 
del.597 a.C. possano costituire, nella stessa Babilonia, il germe 
della nuova popolazione, in quanto meno esposti dei Giudei 
di Gerusalemme alle tentazioni di una sterile politica di potenza. 
Per questo la parabola del capitolo XXIV presenta come imma- 
gine degli esiliati il cesto dei fichi buoni, mentre i fichi marci 
rappresentano « Sedecia », i « suoi prìncipi » e gli «altri di 
Gerusalemme ». Dopo il 587 a. C., sembra che Geremia abbia 
considerato la comunità giudaica governata da Godolia sotto 
sorveglianza dei Babilonesi come « quel che restava » del popolo, 
purificato dalla prova e cui spettava l’avvenire. 

Gli avvenimenti del 587 a.C. hanno confermato le predi- 
zioni di Geremia. Le sue parole, tra l’altro, devono essere state 
profondamente meditate durante la cattività babilonese. In esse 
si ritrovava la spiegazione delle disgrazie passate, ma anche i 
mezzi per superarle. Grazie a Geremia, la nazione ha avuto la 
possibilità di sopravvivere allo Stato, attendendo la liberazione 
e la restaurazione promesse, purché si rafforzasse nell’osservanza 
e nella meditazione della legge che regola i rapporti sociali e 
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ispira la devozione. Per questo, uno Stato, un re, una capitale 
non erano indispensabili. Si poteva anche fare a meno del Tem- 
pio, nei cui confronti «Geremia aveva solo dimostrato sarcasmo. 
Il maggiore dei profeti di prima dell’Esilio, dunque, ha impresso 
alla religione di Israele la svolta decisiva, che le ha permesso 
di affrontare la prova dell’Esilio e di continuare a esprimere la 
coesione e l’identità nazionali. 
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IL GIUDAISMO 
DALLA CATTIVITÀ BABILONESE 
ALLA RIVOLTA DI BAR-KOKHEBA 


di André Caquot 


1. LA CATTIVITÀ BABILONESE . 
E LE SUE RIPERCUSSIONI RELIGIOSE 


La data del 587 a.C., per la storia religiosa di Israele, è 
una delle più gravide di conseguenze, in quanto segna la fine del 
regno giudaico e delle due istituzioni che lo contraddistingue- 
vano. Viene liquidata la monarchia ereditaria, che aveva signi- 
ficato per il regno di Giuda momenti di indimenticabile gran- 
dezza e che, bene o male, aveva assicurato quattro secoli di indi- 
pendenza politica. È, altresì, la fine per il culto del Tempio di 
Gerusalemme, che le riforme di Ezechia e di Giosia avevano 
trasformato nell’unico centro di vita religiosa e che si riteneva 
indispensabile per la salvaguardia della vita della comunità. Tut- 
tavia, la rovina dello Stato non equivaleva alla scomparsa della 
nazione. Non si può dire che l’Esilio abbia ridotto l’entità poli- 
tica a una comunità religiosa. « Giuda » o «Israele» — dal 
momento che « Giuda » era ormai diventato l’unico erede delle 
dodici tribù — rimane una nazione, ancorché il suo territorio 
finisca per essere annesso in parte alla provincia babilonese di 
Samaria, mentre gli Edomiti si impossessano di tutta la parte 
del regno posta a sud di Ebron. Questa nazione continua a con- 
servare una tradizione che è precedente alla monarchia e alle 
sue innovazioni, quella tradizione che fa di Israele il popolo 
eletto da YHWH, legato al Signore da un patto d’alleanza e che 
deve la propria peculiarità e la propria coesione a una legge 
d’origine divina. Il Deuteronomio aveva ripristinato questa tra- 
dizione e, da parte sua, la predicazione dei profeti aveva dispo- 
sto gli animi ad affrontare la catastrofe annunciando la puni- 
zione divina dei peccati della comunità manifestatisi attraverso 
le crisi sociali, invitando il popolo ed i notabili a ritornare a una 
completa osservanza della legge e presentando il disastro poli- 
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tico facilmente prevedibile come una specie di epurazione. La 
prova avrebbe portato alla comparsa di un «resto », in grado 
di ritornare a YHWH e di beneficiare perciò delle promesse 
fatte da Dio al suo popolo. Il futuro di Israele riservava, quindi, 
alcune risorse per un’élite religiosa, ed è probabile che il gruppo 
degli esuli di Babilonia si sia attribuito tale ruolo, tanto più 
facilmente in quanto costituiva già l’élite sociale e intellettuale 
della nazione. 

Non vanno prese alla lettera le iperboliche descrizioni, ad 
opera dei poeti di quell’epoca, delle devastazioni di cui si resero 
responsabili i Babilonesi nei confronti del regno di Giuda. Sap- 
piamo che Nabucodonosor e i suoi generali distrussero la capi- 
tale e rasero al suolo le piazzeforti, ma non procedettero alle 
deportazioni in massa a cui avevano fatto ricorso gli Assiri. Essi 
hanno lasciato in loco la popolazione rurale, la cui denomina- 
zione, « le genti del paese », assume una connotazione peggio- 
rativa nella letteratura postesilica. Secondo II Re XXV, 12, i 
Babilonesi non lasciarono nel paese se non « alcuni poveri per 
coltivare le vigne e i campi ». Le cifre dei deportati indicate in 
Geremia LII, 28-30 e in II Re XXIV, 14, 16, indicano come 
solamente una parte della popolazione avesse preso la via del- 
l’esilio. Si trattava, però, dell’élite di Gerusalemme, che com- 
prendeva il clero del Tempio distrutto e gli ufficiali regi che si 
erano contraddistinti per la loro opposizione a Babilonia ai tempi 
di Sedecia e che avevano accusato Geremia di tradimento. Questi 
deportati debbono aver vissuto a Babilonia in condizioni ben 
misere, che sembra siano migliorate soltanto all’epoca dei Per- 
siani, a partire dalla seconda metà del VI secolo a.C. L’élite 
decaduta non può che sentire in modo più acuto la propria di- 
sgrazia. La fiducia in sé, così profondamente intaccata, sviluppa 
perciò il senso del peccato e il bisogno di perdono, imponendo 
anche un riesame della vecchia ideologia nazionalista, che soprav- 
vive solo al prezzo di un certo approfondimento e di una certa 
sublimazione. 

È impossibile cogliere tutte le sfaccettature della riflessione 
indotta dagli avvenimenti a partire dall’inizio del VI secolo a. C., 
ma le testimonianze per il periodo dell’Esilio sono abbastanza 
ricche da far notare come lo smarrimento sia stato superato. Ci 
si è rivolti al passato, non solo per piangere su una gloria scom- 
parsa, ma anche per ritrovarvi delle ragioni di speranza. Una 


Il giudaismo dalla cattività babilonese a Bar-Kokheba 113 


valutazione religiosa del destino nazionale ha consentito di guar- 
dare al futuro, nonostante tutto, con fiducia. Si è dunque atteso 
che Israele rientrasse. nella grazia del suo dio. La profezia di- 
venta un elemento di consolazione, poiché ormai la collera di 
Dio è passata. Essa annuncia che ormai YHWH si rivolgerà 
contro le nazioni che hanno travolto Israele o hanno approfittato 
delle sue disgrazie. Essa, soprattutto, annuncia una definitiva 
restaurazione dell’indipendenza nazionale in forza di un miracolo 
di YHWH. L’intervento divino è più che mai ritenuto neces- 
sario, dal momento che lo Stato giudaico ha ormai fornito troppe 
prove della propria incapacità materiale a tener testa alle mag- 
giori potenze imperiali. Per l'immediato, l’essenziale era impe- 
dire che il piccolo nucleo di deportati si fondesse con la popo- 
lazione che lo attorniava. Più che mai, l'importante era sepa- 
rare Israele in seno alle altre nazioni. Fu questa la funzione 
svolta dalla Legge, che regolava i rapporti degli Israeliti tra loro, 
imponendo ad essi una serie di regole sociali, morali e cultuali 
in grado di mantenere la coesione del gruppo e di distinguerlo 
dai suoi vicini. Il periodo della cattività babilonese ha, dunque, 
fatalmente accentuato il legalitarismo della religione israelitica, 
la Legge diviene oggetto di un attaccamento che riflette la volontà 
della comunità di conservare la propria identità. Per vigilare 
sull’applicazione della Legge, non restava altra autorità nazio- 
nale che quella del sacerdozio, di fronte al discredito o all’im- 
potenza dei poteri laici. Nabucodonosor ha imposto al re Joachin 
e alla sua famiglia una cattività dorata, gli ufficiali regi e i per- 
sonaggi più in vista non hanno più alcun prestigio. Il periodo 
dell’Esilio prepara, dunque, il terreno per la trasformazione del 
regime di Israele in una ierocrazia, a partite dall’epoca persiana. 

La comunità esiliata non poteva rispettare tutti i comanda- 
menti prescritti dalla Legge. L’allontanamento da Gerusalemme, 
la distruzione del santuario, imponevano una rinuncia — che 
si auspicava fosse temporanea — ai sacrifici del Tempio. È pro- 
babile che, in questa circostanza, siano sorte nuove forme di 
culto, in cui la preghiera e l’omelia svolgevano il ruolo princi- 
pale, come avverrà in seguito nella sinagoga. Dariele VI, 11, 
mostrando il protagonista nell’atto di pregare volgendosi verso 
Gerusalemme, conserva il ricordo di una pratica religiosa che 
potrebbe appunto risalire ai tempi dell’Esilio. Ma non ci si può 
essere rassegnati di buon grado all’eliminazione del sacrificio, 
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specie in circostanze in cui la disgrazia sollecitava a riflettere 
sul peccato e a sentire dolorosamente la privazione dei tradizio- 
nali mezzi di espiazione offerti dal sacrificio. Per questo, l’epoca 
della cattività babilonese ha visto nascere vari tentativi sostitu- 
tivi dei sacrifici cruenti, considerati probabilmente come dei 
ripieghi, ma che hanno ispirato delle formule « spiritualizzanti » 
che hanno avuto in seguito notevoli ripercussioni. Per questo, 
anche, i grandi spiriti di quest'epoca hanno tanto riflettuto sul 
culto del Tempio, per prepararne la restaurazione. Ezechiele gli 
assegna il posto d’onore nell’utopia da lui concepita verso il 
573 a.C., ed è certamente nella fase dell’Esilio che i sacerdoti 
cominciarono la raccolta e l’elaborazione delle leggi cerimoniali 
che costituiscono una parte del Codice sacerdotale. 


Il ripiegamento sul passato. 


I Giudei non erano disposti, nel complesso, ad accettare con 
la stessa rassegnazione di Geremia la presa di Gerusalemme da 
parte di Nabucodonosor. La catastrofe, che confermava le pre- 
dizioni del profeta, arrecava agli avversari di questi la più amara 
delle disillusioni. Il libro delle Lamzentazioni, erroneamente attri- 
buito a Geremia, riflette lo smarrimento dal quale vennero presi 
in quella circostanza taluni nazionalisti, convinti in precedenza 
che Sion fosse inviolabile e che il regno giudaico dovesse durare 
in eterno. Sebbene le Lamentazioni si siano recitate in seguito 
ritualmente per commemorare la distruzione del Tempio, nulla 
prova che esse siano state composte per uso liturgico. Sembra, 
piuttosto, che il poeta abbia spontaneamente cantato la propria 
disgrazia, e la sua reazione riflette chiaramente i sentimenti nazio- 
nalistici combattuti da Geremia. Tramite una forma letteraria 
molto sofferta, l’autore — probabilmente un sacerdote — esprime 
in termini commoventi la portata della sua costernazione di 
fronte a quanto accaduto nel 587 a. C. « Il Signore come nemico 
si è fatto... rigettò il suo altare, maledisse il suo santuario » 
(Lamentazioni II, 5, 7). Per tradurre retrospettivamente il pro- 
prio attaccamento alla monarchia, il poeta ricorre a una delle 
più belle immagini della fraseologia di corte: « Il respiro della 
nostra bocca, l’Unto del Signore, per i nostri peccati, fu cattu- 
rato, di cui dicevamo: ‘Sotto alla tua ombra vivremo fra le 
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genti’ » (IV, 20). Ma nel suo dolore, egli non ha perduto ogni 
speranza. Egli sa che «le grazie del Signore non sono finite, 
la sua misericordia non è esaurita », che «il Signore è buono 
verso quelli che sperano in lui » (III, 22, 25). Consegnando egli 
stesso la sua città santa al nemico, Dio non ha fatto se non 
punire il tradimento di Gerusalemme che si è cullata nell’illu- 
sione. La dottrina dell’immanente remunerazione collettiva, pre- 
dicata dai profeti di prima dell’Esilio e dal Deuteronomio è, 
dunque, assimilata da quest’autore e, grazie ad essa, egli penetra 
il senso dell’avvenimento sconvolgente del 587 a.C. 

L’idea che Dio remuneri equamente l’operato del suo popolo 
ispira tutta la presentazione del passato ‘nazionale fornita all’in- 
domani dell’Esilio dallo storico deuteronomista. Raccogliendo 
antiche tradizioni e alcuni testi precedentemente redatti in una 
esposizione continuativa che egli inquadra cronologicamente, 
questo storico — che può considerarsi l’ultimo autore dei libri 
di Giosuè, dei Giudici, di Samuele e dei Re — rivela, attraverso 
discorsi e riflessioni organicamente ricomposti, una filosofia della 
storia caratterizzata dalla teodicea del Deuteronomio: le sciagure 
di Israele rappresentano la conseguenza dei suoi errori. Poiché 
gli Israeliti si sono abbandonati al culto di Ba‘al e di Astarte, 
la collera di YHWH si è accesa contro di loro e gli ha suscitato 
contro dei nemici, dai tempi dei Giudici fino agli ultimi regni 
di Giuda. Poiché Salomone si è lasciato andare all’idolatria, il 
suo regno è stato diviso, dal momento che la colpa del re ricade 
sull’intera comunità che egli incarna. Per il peccato di Gero- 
boamo I, fondatore dei santuari scismatici di Betel e di Dan, 
Assur ha distrutto il regno del nord. Nello stesso regno di 
Giuda, i misfatti di un Manasse spiegano come mai YHWH 
abbia « steso l’eredità toccata a Samaria » su Gerusalemme e 
applicato ad essa « la sentenza della casa di Acab » (II Re XXI, 
13). Ma, se esiste una reversibilità delle pene, c'è altresì una 
certa reversibilità dei meriti. YHWH ha dimostrato a lungo 
pazienza nei confronti di Giuda, poiché, nonostante la sordità 
agli appelli dei profeti, il regno del sud è sopravvissuto per 
altri centotrentacinque anni rispetto al suo vicino del nord e 
non ha conosciuto sconvolgimenti. Il protrarsi della dinastia 
davidica sul trono di Gerusalemme viene spiegato con i meriti 
del fondatore: è « per amore di Davide » che YHWH permette 
che Asa succeda ad Abia (I Re XV, 3) ed Ocozia a Joram di 
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Giuda (II Re VIII, 19). Per questo, il Deuteronomista fa di 
Davide un modello di obbedienza alla volontà divina ed offre 
del primo re di Gerusalemme un’immagine idealizzata, ben di- 
versa da quella trasmessa dalle antiche tradizioni conservate nei 
libri di Samuele. Il Deuteronomista è ormai abbastanza lontano 
da Davide da poterne abbellire l’immagine, ma il ricordo della 
monarchia giudaica è troppo recente perché l’istituzione in sé 
possa venire idealizzata. La longanimità di YHWH ha avuto 
un termine e la monarchia è piombata nel vuoto nel 587 a.C. 
Lo storico è quindi costretto a respingere la vecchia ideologia 
monarchica che sosteneva l’eternità della casa di Davide, garan- 
tita da un giuramento d’alleanza, nonostante tutti gli errori com- 
messi dai discendenti di Davide al potere. Per l’autore, non 
esiste più una monarchia eletta per l’eternità e sembra anche 
che egli abbia ormai rinunciato a qualunque speranza messia- 
nica; non va sopravvalutata, in questo senso, l’allusione finale 
al miglioramento delle condizioni di Joachin in cattività (II Re 
XXV, 27-30). Ad ogni modo, l’autore non deve aver lasciato 
cadere qualsiasi speranza. Egli è convinto che YHWH resti 
fedele alla scelta fatta di Sion quale sua dimora, e tutti gli 
appelli alla conversione disseminati lungo la narrazione dove- 
vano ancora avere un significato agli occhi del suo pubblico. Egli 
presta a Salomone un’espressione rivelatrice delle sue stesse 
preoccupazioni, allorché fa dire al re che inaugura il Tempio: 
« Se fuggirà il popolo tuo Israele davanti ai suoi nemici, per 
avere peccato contro di te, e facendo penitenza e dando gloria 
al tuo nome verrà a porgerti preghiere e suppliche in questa 
casa, esaudiscile in cielo e perdona il peccato del popolo tuo 
Israele e riconducilo alla terra da te concessa ai loro padri » 


(I Re VIII, 33-4). 


La nostalgia del Tempio. 


La comunità in esilio, per la durezza delle condizioni in cui 
versava, era portata di necessità a considerarsi vittima delle 
colpe delle generazioni che l’avevano preceduta. I crimini degli 
ultimi re di Giuda, il sangue versato da Manasse, in particolare, 
apparivano come gli errori più clamorosi di cui l’Esilio costi- 
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tuiva la punizione. La comunità ha altresì la coscienza che, dal 
momento che questa colpa macchia l’intera comunità di Israele, 
essa vada assolutamente espiata. Mancano, però, i mezzi tradi- 
zionali di espiazione, poiché il Tempio di Gerusalemme è di- 
strutto e i sacrifici pubblici, istituiti fin dall’inizio della monar- 
chia, non si possono più celebrare; per questo, la preghiera per 
la restaurazione dell’integrità della nazione è inseparabile dalla 
preghiera per la ricostruzione del Tempio e pet la ripresa del 
culto sacrificale. Questi due motivi si trovano espressi in forma 
commovente nel Salo LI, che può essere considerato come una 
preghiera collettiva dell’epoca della Cattività. Il poeta, parlando 
a nome di tutti nella prima persona singolare, più che il per- 
dono per le colpe passate, chiede a Dio di accordargli un’esi- 
stenza nuova, di rigenerare la sua esistenza, e, nell’antica men- 
talità israelitica, una vita miserevole come quella del gruppo 
degli esuli doveva ben essere vista come una morte. Perciò, il 
salmista attende da Dio di essere « lavato » e « mondato », in 
conformità con il simbolismo dei rituali purificatori basato su 
una credenza nella virtù vivificatrice delle acque. In conclusione, 
il salmista supplica Dio di ricostruire Gerusalemme, perché si 
possano di nuovo celebrare i sacrifici. Sono, questi, i due temi 
ossessivi fondamentali per gli esuli. L'esigenza di essere puri- 
ficati dal sangue versato attraverso il sacrificio espiatorio è tal- 
mente grande che il poeta spera che Dio possa accettare una 
vittima sostitutiva senza aspettare la ripresa dei sacrifici regolari. 
La vittima da lui proposta altri non è se non questo « spirito 
compunto », questo « cuore conttito e umiliato », che stanno 
ad indicare, per metonimia, il salmista stesso, cioè la colletti- 
vità sfortunata nel cui nome egli parla. Si va così elaborando 
una credenza nella virtù redentrice della sofferenza. Sganciata 
dal contesto storico in cui questa credenza ha avuto origine, 
essa ha avuto notevoli ripercussioni religiose ed ha permesso, 
a poco a poco, di sublimare l’antica concezione dell’espiazione 
attraverso il sacrificio animale. Ma il Salmo LI avanza ancora 
con grande timidezza l’idea che la sofferenza umana possa valere 
quale vittima espiatoria, né l’autore è sicuro che Dio si accon- 
tenti di essa. Per lui, sarebbe una grazia straordinaria se Dio 
si degnasse di accettare questa nuova forma di sacrificio in attesa 
che l’altare degli olocausti riprenda a fumare sul sagrato del 
Tempio. 
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La profezia di consolazione. 


È difficile datare con sicurezza una serie di oracoli che mi- 
nacciano alle nazioni pagane la collera di YHWH. L’« oracolo 
contro le nazioni » costituisce un genere letterario antico, al 
quale ha già fatto ricorso Amos, ma è legittimo ipotizzare che 
sia stato soprattutto coltivato in un tempo in cui il « resto » 
di Israele gemeva sotto il giogo babilonese. La situazione sto- 
rica presentata non lascia dubbi, quando le minacce contro le 
nazioni vanno insieme ad annunci del rientro dei deportati. La 
profezia del periodo dell’esilio si distingue da quella preesilica 
in quanto riserva alle popolazioni pagane il compito di esprimere 
la vendetta divina preannunciata. Essa consola i prigionieri fa- 
cendoli sperare nella sconfitta miracolosa di coloro che hanno 
distrutto il regno di Giuda. Se va effettivamente datato all’inizio 
del VI secolo a.C., l’oracolo di Abdia celebra in anticipo la 
rovina del regno di Edom, la spartizione del suo territorio e la 
sottomissione degli Edomiti alla ricostituita Gerusalemme, il 
giorno in cui «il regno sarà del Signore » (Abdia I, 21). Il 
risentimento nazionalista, comprensibile per il ruolo che Edom 
sembrerebbe avere avuto a fianco dei Babilonesi, ricorre a volte 
a giustificazioni di ordine etico: « La superbia del tuo cuore ti 
ha inorgoglito », dice Abdia a Edom. Gli otracoli di Isaia XIII- 
XIV, che predicono la caduta di Babilonia, dipingono la futura 
desolazione del paese, invaso dai Medi e dagli Arabi, ed illu- 
strano il destino che si auspica per l’impero oppressore attra- 
verso una parabola satirica che espone l’ignominiosa caduta nello 
Sheol del «re di Babilonia », che pretendeva di ergersi al di 
là delle stelle. Il misterioso titolo che Isaia XIV, 12 dà ironica- 
mente al «re di Babilonia », « astro splendente, figlio. dell’au- 
rora », è stato tradotto in latino con Lucifer. È possibile che 
questo oracolo si riferisca a un angelo di Babilonia che YHWH 
condanna a decadere. Il crimine delle nazioni, così come questi 
componimenti poetici lo denunciano, non consiste soltanto nel- 
l’aver distrutto Gerusalemme, ma anche nell’aver preteso di 
innalzarsi al di sopta di YHWH, per cui ritroviamo qui il mo- 
tivo sapienziale della mancanza di senso della misura. Punendo 
le nazioni, YHWH vendicherà il suo popolo, ma abbatterà con- 
temporaneamente l’orgoglio delle potenze che hanno creduto di 
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dovere la loro vittoria alle proprie forze e non hanno invece 
capito che erano semplicemente degli strumenti nelle mani di 
YHWH per punire Israele. 

Prendendosi la vendetta sugli oppressori, Dio restaurerà il 
suo popolo, restituirà Sion al « resto di Giuda », e stabilirà 
per sempre il suo regno sulla terra. I vari aspetti della profezia 
esilica si ritrovano in Ezechiele, nel « Deutero-Isaia » (Isaia XL- 
LV), ma anche in parecchi passi di altri libri profetici, meno 
agevolmente databili, come Gioele, il « Deutero-Zaccaria » (Zac- 
caria IX-XIV) e nell’apocalisse anonima che occupa i capitoli 
XXIV-XXVII di Isaia. In questa letteratura si colgono alcuni 
elementi che possono venire spiegati con le condizioni dell’Esilio. 
Per esempio, l’insistenza di Zaccaria XII, 9-XIII, 1, sulle possi- 
bilità riservate un giorno ai Giudei di lavare le loro colpe e le 
loro macchie, dopo aver pianto per aver « trafitto » il Signore, 
richiama chiaramente quel bisogno di espiare i crimini sangui- 
nosi che tormenta l’autore del Salzzo LI. Si spera che la resti- 
tuzione di Giuda a Gerusalemme sia definitiva e che una cata- 
strofe del tipo di quella del 587 a.C. non si verifichi più. Si 
immagina, allora, che la restaurazione della città santa e del 
Tempio verrà seguita da un ultimo assalto dei popoli della terra, 
che verrà infranto, però, da un miracolo di YHWH. Gioele IV, 
colloca vicino a Gerusalemme la sede del giudizio finale delle 
nazioni ad opera del Dio d’Israele. Isaia XXVII, 11, descrive 
l'evento decisivo come una vittoria di YHWH sul Leviathan. 
La reminiscenza di un mito cananeo, in cui il dio Ba‘al trionfava 
su un mostro marino simbolo del caos, fa pensare che l’autore 
dell’« Apocalisse di Isaia » conservi il ricordo di certi motivi 
che ispirano la lirica dei Sa/zzi, che dipinge, a volte con tinte 
quasi mitologiche, la storia dei prodigi di YHWH in favore del 
suo popolo. In Gioele e nell’« Apocalisse d’Isaia » l’intervento 
divino è accompagnato da uno sconvolgimento cosmico: la terra 
tremerà, il sole e la luce si oscureranno. Ma Isaia XXV, 6, non 
si limita a prevedere l’annientamento dei pagani: verrà il giorno 
in cui Sion sarà la capitale dell'universo e tutti i popoli vi si 
recheranno per prendere parte al banchetto che YHWH appresta 
pet essi. Il messianismo monarchico è riuscito a trovare spazio 
nelle speranze escatologiche che l’età dell’Esilio vede fiorire. 
Quando Zaccaria IX, 9-10 annuncia l’arrivo a Gerusalemme di 
un re « povero » e che « cavalca un’asina », non presenta egli 
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forse il messia davidico come potevano concepirlo degli esuli 
ridotti essi stessi all’estrema miseria? 


L’apporto religioso di Ezechiele. 


I pensieri e le speranze dei deportati babilonesi si riflettono 
con la massima chiarezza nel libro di Ezechiele. Questo profeta 
faceva parte del gruppo di Giudei deportati nel 597 a. C. insieme 
a Joachin, e al 593 a.C. tisale la prima delle « visioni di Dio », 
da lui ricevute in Babilonia (I, 1-3). Le più antiche profezie 
oracolari di Ezechiele si rivolgono probabilmente alla Gerusa- 
lemme del tempo di Sedecia, per cui alcuni ritengono che una 
parte della sua carriera si sia svolta in Palestina. Al pari di 
Geremia, Ezechiele annuncia, dunque, che Gerusalemme è desti- 
nata a soccombere entro breve tempo. L’azione simbolica di cui 
si parla al capitolo IV prefigura l’assedio e la presa della capi- 
tale. Egli prevede che Dio abbandonerà la sua città santa, per 
cui presenta la « gloria del Signore » come un carro munito di 
ruote e attorniato da cherubini. Dio accompagnerà, dunque, il 
suo popolo in esilio e si precisa che la « gloria del Signore » 
prende la via dell’est (XI, 23). Nella polemica che contrappone 
i Giudei rimasti in Palestina ai deportati del 597 a. C., Ezechiele 
si schiera con questi ultimi (XI, 14-21), i pochi fedeli rimasti 
a Gerusalemme salveranno appena la vita quando verrà per la 
città l’ora della punizione (IX, 4-6; XIV, 14-20). Infatti, come 
Geremia, Ezechiele vede nella sconfitta prossima la punizione 
della colpa pubblica. Gerusalemme è diventata la «città del 
sangue » (XXII, 3; XXIV, 6-9), e delle lunghe satire veementi 
ne stigmatizzano il crimine più grave: si è comportata da ba- 
starda e da prostituta abbandonandosi all’idolatria (XVI, XXIII). 
Ponendo l’accento sull’aspetto cultuale del tradimento, probabil- 
mente Ezechiele rivela la propria appartenenza sacerdotale. A 
quello stadio, Gerusalemme non può aspettarsi alcun aiuto dal 
re, Sedecia soccomberà come i predecessori e il profeta respinge 
le speranze alimentate dall’ideologia monarchica. Egli denuncia 
anche la vanità delle aspettative riposte in un aiuto da fuori: 
nel momento in cui lo schieramento antibabilonese conta su un 
intervento egiziano contro l’esercito di Nabucodonosor, Ezechiele 
predice che l’Egitto è destinato a cadere sotto la « spada del 
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Signore », ed è chiaro che è il re di Babilonia ad impugnare 
questa spada. Non sembra che il poeta nutra alcun rancore verso 
Nabucodonosor. Sicuramente, egli lo considerava un « servo del 
Signore », per riprendere un’espressione di Gererzia, e riteneva 
che tutte le nazioni della terra si sarebbero dovute piegare di 
fronte a lui. Quando Nabucodonosor stringe d’assedio Tiro nel 
585 a. C., Ezechiele (XXVI-XXVIII) esalta in anticipo la caduta 
dell’orgogliosa città commerciale. Tuttavia, già da prima del 587 
a. C., sembra che il profeta speri nel rientro dei deportati, che 
sarà loro restituito il suolo di Israele, ma insieme ad « uno spi- 
rito nuovo » e a « un cuore di carne » (XI, 19), in ciò ripren- 
dendo gli stessi termini di Geremia XXXI, 33. 

La definitiva caduta di Gerusalemme nel 587 a.C. imprime 
una svolta nelle riflessioni del profeta e ormai si trovano in lui 
gli elementi salienti della profezia consolatoria. Il popolo verrà 
ricomposto: la grandiosa immagine delle carcasse disseccate ria- 
nimate dal soffio di YHWH non sta a significare se non questo 
(XXXVII, 1-14); esso verrà mondato di tute le sue impurità 
e manterrà ormai una condotta impeccabile, grazie alla cono- 
scenza intima della Legge (XXVII, 26-8). Il vecchio scisma sarà 
eliminato con la riunificazione di Israele e del regno di Giuda 
(XXXVII, 15-28). Verrà restaurata la monarchia dei discendenti 
di Davide, in quanto YHWH affiderà il gregge che avrà nuova- 
mente radunato nelle mani di un pastore umano, il Messia, detto 
« il mio servo Davide » (XXXIV, 23; XXXVII, 24-5). Dio si 
comporterà in questo modo in omaggio al suo santo nome, che 
non lascerà profanare tra i popoli (XXXVI, 22). Il ritorno degli 
esuli non sarà sufficiente a dimostrare la gloria di Dio, ma occor- 
rerà anche che venga ad infrangersi sui monti di Israele l’assalto 
del nemico dei tempi più recenti, Gog e Magog, che YHWH 
massacrertà sulla montagna sacra. Tuttavia, Ezechiele non si 
limita ad alimentare e rafforzare l’attesa escatologica. Egli pre- 
para la restaurazione del Tempio e dello Stato in Palestina per 
il giorno in cui YHWH avrà liberato il suo popolo e lo avrà 
trasformato in una comunità ideale che detiene la Legge nel 
proprio seno. Questo presupposto imprime un’accentuazione for- 
temente utopistica all’abbozzo di costituzione compreso nei capi- 
toli XL-XLVIII del libro di Ezechiele. Il paese di Israele di cui 
egli sogna avrà delle frontiere ideali, e la fonte che sgorga dalla 
montagna del Tempio imprimerà a certi suoi paesaggi un anda- 
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mento paradisiaco (XLVII, 1-12). La configurazione del terri- 
torio da lui immaginata, volta a trasformare il paese in uno 
spazio sempre più sacro a mano a mano che ci si avvicina al 
Tempio (XLVIII), mostra come le valutazioni ideologiche con- 
tino per lui molto più delle realtà geografiche. Il messianismo 
di Ezechiele spiega come mai egli ponga alla testa della futura 
società israelitica un re, che egli preferisce chiamare « principe », 
come il « Davide » dei capitoli XXXIV, 24 e XXXVII, 25. Ma 
questo principe svolge ormai solo funzioni liturgiche. Questo 
significa che il sovrano non dovrà più svolgere funzioni repres- 
sive o militari e che il popolo vivrà in condizioni ideali di 
giustizia e di pace. 

Tuttavia, le disposizioni immaginate da Ezechiele riflettono 
chiaramente le aspirazioni effettive di un sacerdote in esilio. 
Esse ci aiutano a capire in quale stato d’animo sia stata elabo- 
rata la legislazione sacerdotale e riflettono nuove usanze reli- 
giose, alcune delle quali, dopo Ezechiele, sono state definitiva- 
mente sancite dal Codice sacerdotale. L’utopia dei capitoli XL- 
XLVIII tradisce alcune preoccupazioni tipiche di un ambiente 
clericale: l’importanza attribuita alla purezza rituale, che implica 
la cacciata dal santuario delle persone estranee (XLIV, 9); la 
struttura gerarchica delle mansioni sacre, che comporta la subor- 
dinazione dei semplici leviti ai sacerdoti « discendenti di Sadoc » 
(XLIV, 10-5); la rigorosa distinzione tra la parte del paese ricon- 
quistato riservata ai sacerdoti e quella che apparterrà al « prin- 
cipe », onde prevenire gli abusi del potere secolare (XLV, 1-8). 
Ezechiele è il primo a parlare di una celebrazione del giorno del 
sabato con speciali sacrifici (XLVI, 1-5), cosa che rivela l’impor- 
tanza assunta dalla pratica del riposo settimanale nella comunità 
esiliata, che deve aver trovato in quest’istituzione un modo per 
affermare la propria originalità in mezzo ai pagani. Accanto al 
sabato, che costituisce un elemento tradizionale, un’innovazione 
religiosa viene segnalata nel corso dello stesso passo: la celebra- 
zione della luna nuova. Questa disposizione costituisce una pro- 
babile conseguenza dell’adozione, nell'impiego religioso, di un 
calendario, conforme a quello dei Babilonesi, che faceva iniziare 
il mese con la luna nuova e fissava in primavera l’inizio del- 
l’anno, un calendario che sfrutta già, a titolo profano, la storia 
deuteronomistica. Mentre nell’antico Israele le feste solenni, cele- 
brate in occasione della luna piena, segnavano sicuramente l’ini- 
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zio di un mese, l’adozione di un calendario di tipo babilonese 
lascia sussistere un intervallo di una quindicina di giorni tra 
l’inizio del mese e la festa. Ezechiele XLV, 18-24, prevede una 
specifica santificazione di questo intervallo di tempo per il primo 
mese dell’anno, quello della Pasqua: il primo e il settimo giorno 
di questo mese si celebreranno con delle cerimonie espiatorie. 
L’iniziativa di Ezechiele non è stata raccolta, ma il Codice sacer- 
dotale prescrive una santificazione piuttosto simile della prima 
quindicina del settimo mese, quello della festa dei Tabernacoli, 
per fedeltà all’antica usanza che faceva cominciare l’anno in 
autunno. È lì che si colloca, secondo il Sacerdotale, il giorno del 
« Grande Perdono » (yom kippurim). Ezechiele e le norme sacer- 
dotali concordano perlomeno nel riflettere l’esigenza di perdono 
sentita dal giudaismo dell’Esilio. 


2. L'EVOLUZIONE DEL GIUDAISMO 
NEL CORSO DELL’EPOCA PERSIANA 


L'apporto religioso del « Deutero-Isaia ». 


L’opera dell’anonimo poeta i cui oracoli occupano i capitoli 
XL-LV del libro di Iszia va collocata verso la fine dell’epoca 
dell’Esilio. La potenza di Babilonia è in declino sotto i succes- 
sori di Nabucodonosor. Nabonide apre con i sacerdoti del grande 
dio babilonese Bel-Marduk un lungo conflitto politico-religioso, 
che ne mina l’autorità, nel momento in cui si sta levando l’astro 
di Ciro, il fondatore dell’impero persiano e della dinastia ache- 
menide. Le conquiste di Ciro in Iran, in Asia Minore e più oltre 
ancora, verso est, sono accolte dai Giudei in Esilio come l’an- 
nuncio che l’esecrato dominio di Babilonia finirà entro breve. 
Il « Deutero-Isaia » esprime magnificamente la convinzione dei 
suoi compatrioti e ne trae le implicazioni religiose. È stato il 
Dio di Israele — egli pensa — a suscitare Ciro per liberare il 
suo popolo (XLI, 25), a farne il suo « pastore » (XLIV, 28) e 
addirittura il suo « messia » (XLV, 1). È stato lui ad incoro- 
narlo, nonostante Ciro non abbia conosciuto YHWH (XLV, 4). 
In tal modo, il re persiano assume un ruolo che è quello che 
Ezechiele assegnava a Davide, e si intravede come il « Deutero- 
Isaia » non conti più su una restaurazione della monarchia giu- 
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daica. Per distruggere Babilonia e porre fine alla prova cui è 
sottoposto Israele YHWH si serve di uno straniero. Con ciò, 
YHWH dimostra di essere il sovrano dell’universo, colui che 
guida il maggiore conquistatore che il mondo abbia mai cono- 
sciuto. Per questo, il « Deutero-Isaia » glorifica il regno di 
YHWH in termini vicini a quelli dei Sali del periodo monar- 
chico. I suoi slanci lirici, più che una riflessione teologica, lo 
portano alla più radicale definizione del monoteismo israelitico: 
« Così disse il Signore, il re di Israele e il suo redentore, il 
Signore degli eserciti: ‘ Io sono il primo ed io sono l’ultimo e 
non è Dio fuori di me’ » (XLIV, 6). Dietro questa professione 
di fede si è voluta individuare un’influenza persiana. Certamente, 
i Giudei possono aver sentito la religione persiana meno lontana 
da loro che non quella di Babilonia, e l’appellativo di « dio del 
cielo » spesso attribuito a YHWH a partire dall’epoca persiana 
dimostra probabilmente che c’è stata in qualche misura una 
certa identificazione del dio di Israele con Ahura Mazda; ma 
l’affermazione, da parte del « Deutero-Isaia » dell’unicità e del- 
l’universalità di YHWH è dovuta ben piuttosto a una presa di 
coscienza particolarmente lucida delle fondamentali implicazioni 
della religione nazionale di Israele. Il « Deutero-Isaia » sviluppa 
ed amplifica un motivo tradizionale nella sua polemica contro 
gli idoli, sordi, muti, impotenti, destinati a perdersi, a partire 
dai « falsi dèi » di Babilonia, Bel e Nebo (XLVI, 1), ed è super- 
fluo richiamare un accostamento al filosofo greco Senofane di 
Colofone, contemporaneo del profeta. Per il « Deutero-Isaia », 
l’unico vero dio resta colui che ha creato Israele, che ne ha 
fatto il suo popolo eletto. È lui il dio della « stirpe di Abramo » 
(XLI, 8), e il profeta rivela qui la consapevolezza dei suoi con- 
temporanei di costituire una specie di grande unità familiare. 
Ma non va sopravvalutato l’« universalismo » del « Deutero- 
Isaia », poiché il profeta non ha modificato radicalmente l’antica 
ideologia nazionalista di Israele. Nelle sue aspettative, egli va 
oltre la liberazione di cui Ciro è destinato ad essere lo strumento 
e aspetta la restaurazione di Gerusalemme, che non verrà ormai 
più macchiata dall’« incirconciso e l’immondo » (XLI, 1), mentre 
i popoli della terra verranno a lei per sottomettersi a YHWH, 
come sperano anche altri profeti del periodo dell’Esilio. Il 
« Deutero-Isaia » insiste in modo particolare sulla funzione di 
testimonianza svolta da Israele, ma non si devono contrapporre, 
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come si è fatto, testimonianza e costrizione. Se David è stato 
un tempo « testimone ai popoli » (LV, 4), è perché i suoi trionfi 
hanno rivelato all’universo la potenza di YHWH ed è anche in 
questo che consiste la testimonianza che deve offrire il popolo 
restaurato ed entrato in un rapporto di perpetua alleanza con 
il Signore. Per motivare queste radiose prospettive, il « Deutero- 
Isaia » invoca l’onore di YHWH, che si è impegnato di fronte 
a un popolo e non potrà mai rinnegare questo impegno, nono- 
stante le infedeltà di Israele (XLVIII, 6-11). Egli sa, dunque, 
che YHWH non dimenticherà Sion, né le opere devote di Da- 
vide, che ha fondato il culto di Gerusalemme. Per questo il pro- 
feta attende fiducioso che il santuario nazionale venga restaurato. 

AI « Deutero-Isaia » dobbiamo la riflessione più profonda 
sul senso della disgrazia attraversata dal suo popolo. Questa 
riflessione ispita le poesie dal titolo di Canti del servo (Isaia 
XLII, 1-9; XLIX, 1-6; L, 4-9; LII, 13; LIII, 12). Il « Servo 
di Yahweh » che vi si celebra altri non è se non una personifi- 
cazione della collettività esiliata, di quella élite giudea che si 
considerava come il vero Israele. Il Servo ha sofferto, ma le 
pene: subite hanno il valore di un’espiazione per la collettività, 
per tutto il popolo che non è stato deportato a Babilonia; l'élite 
garantisce la salvezza della massa: così, il « giusto mio servo 
renderà giusti molti » (LIII, 11). Il Servo è destinato a diven- 
tare l’« alleanza del popolo », vale a dire che, grazie a lui, 
YHWH, potrà stabilire con Israele un’alleanza eterna, egli sarà 
la «luce dei popoli », perché la sua liberazione proverà all’uni- 
verso intero la potenza del Dio di Israele. Tramite tutte queste 
immagini, il profeta esprime il suo progetto di rafforzamento 
del gruppo degli esuli, che egli chiama « resti morenti di Israele » 
(XLI, 14), nel sentimento di costituire la matrice del popolo 
futuro, al quale sono promesse la liberazione e la gloria. La 
prova dell’esilio ha cancellato il peccato di un tempo. L’ottimi- 
smo che prende il profeta quando vede che Ciro sta per distrug- 


gere Babilonia sembra fargli dare per scontato quel che l’autore 
del Salmo LI osava appena sperare: Dio ha accettato come un 
sacrificio espiatorio il periodo di abbandono che sta per conclu- 
dersi. Poche pagine della Bibbia hanno trovato nei secoli succes- 
sivi echi paragonabili a quelli dei Canti del Servo. La profezia 
consolatoria, esaltando il valore redentore della sofferenza, era 
destinata a diventare il breviario dei perseguitati. La fluidità 
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delle immagini permetteva di individualizzare la figura del Servo, 
e la presenza, in questi componimenti, di alcuni attributi regi ha 
indotto a vedere nell’« uomo di dolori » il preannuncio di un 
messia sofferente. 


La restaurazione del Tempio. 


Nel 538 a. C., Ciro si impadronisce di Babilonia. Egli revoca 
immediatamente una misura presa da Nabonide, il quale aveva 
ordinato di raccogliere vicino a Babilonia le immagini e i tesori 
dei templi del suo impero. La disposizione viene applicata agli 
oggetti sacri sottratti da Nabucodonosor al Tempio di Gerusa- 
lemme, e Ciro affida a un tale Sassabasar il compito di ricondurli 
in patria (Esdra I, 7-8). Il ritorno dall’Esilio non va fatto risa- 
lire al 538 a. C., ma a circa il 520 a. C. In questa data, Dario I, 
volgendosi verso l’Egitto, ha giudicato forse utile per i suoi 
piani militari poter disporre in Palestina di una colonia di sud- 
diti leali e riconoscenti. Egli, dunque, decide che un certo nu- 
mero di Giudei deportati ritorni in patria, e pone alla loro testa, 
con il titolo di governatore, un nipote di Joachin, Zorobabel. 
Più tardi, Zorobabel e Sassabasar sono stati confusi tra loro, 
e l'operato di Ciro con quello di Dario, per cui si è attribuito 
al primo Achemenide l’« editto di restaurazione » (Esdra I, 1-2). 
Sassabasar non eta riuscito a superare l’ostilità delle « genti del 
paese » verso la costruzione di un nuovo Tempio per ospitare 
gli arredi riportati da Babilonia. Molto verosimilmente, i conta- 
dini non desideravano affatto che Gerusalemme recuperasse il 
prestigio di un tempo né che l’aristoctazia urbana che era stata 
deportata tornasse a godere gli antichi privilegi. L’ostilità delle 
« genti del paese » nei confronti dei rimpatriati continua a ma- 
nifestarsi sotto il regno di Dario I. Certe indicazioni dei libri 
di Esdra e Neemia fanno ritenere che il governatore persiano 
di Samaria, superiore per grado a Zorobabel, esprimesse il timore 
dei suoi amministrati, arginando i piani di ricostruzione. Una 
parte degli Israeliti rimasti in Palestina aveva probabilmente già 
preso l’abitudine di celebrare YHWH sul monte Garizim, vicino 
Samaria. Il Garizim è rimasto il luogo santo della comunità 
samaritana, ferocemente contraria, fino ai nostri giorni, al giu- 
daismo di Gerusalemme. In cambio, i compagni di Zorobabel, 


Il giudaismo dalla cattività babilonese a Bar-Kokbeba 127 


incitati dai profeti Aggeo e Zaccaria e sostenuti dai compatrioti 
rimasti a Babilonia, si dedicano alla ricostruzione del Tempio, 
consentita dall’atteggiamento benevolo del re della Persia. Il 
libro di Aggeo e i primi otto capitoli di Zaccaria (l’opera del 
« Proto-Zaccaria ») ci consentono di intravedere le idee religiose 
che animavano gli artefici della restaurazione. 

La decisione di Dario non poteva mancare di ridestare le 
migliori speranze. Nella persona dei rimpatriati, il popolo di 
Israele ritrovava il proprio paese e la propria città santa. Si 
vedeva realizzata una delle promesse fatte dai profeti dell’Esilio, 
e si poteva credere nella realizzazione prossima degli altri arti- 
coli della salvezza divina. Un’atmosfera di fervore, di fiducia in 
un intervento molto vicino ad opera del Signore, caratterizza 
gli anni attorno al 520 a.C. Sono ormai passati sessantasette 
anni da quando Nabucodonosor ha abbattuto Sion e si vede 
avvicinare il termine dei settanta anni che Geremia aveva sta- 
bilito per il protrarsi dell’oppressione. Si crede, dunque, giunto 
il momento del ritorno del popolo di Israele nella grazia del 
suo Dio. Questo è il significato della visione di Zaccaria III: 
il profeta vede il sommo sacerdote Giosuè in piedi dinnanzi 
alla corte celeste, spoglio delle sue vesti macchiate e ricoperto 
di abiti splendenti che simboleggiano la purezza restituita al 
popolo, di cui il sommo sacerdote era diventato il rappresen- 
tante per eccellenza durante l’Esilio. Per incoraggiare i compa- 
trioti a ricostruire il santuario di Gerusalemme, malgrado tutte 
le opposizioni, Aggeo e Zaccaria fanno valere tutti gli immediati 
vantaggi dell'operazione: essa varrà al paese la benedizione di 
YHWH e la fine di un periodo di siccità (Aggeo I, 10-5); la 
tipresa del culto consentirà di procedere alle espiazioni, la cui 
esigenza gli esiliati sentivano in modo tormentoso. Ma i profeti 
sono più lungimiranti ancora e pensano che la benedizione 
divina non si fermerà lì. Bisogna che il Tempio sia ricostruito 
perché nella storia si realizzi l’avvento definitivo del regno di 
Dio, perché i popoli del mondo portino il loro tributo a Geru- 
salemme. Si attende, dunque, un miracolo escatologico che scon- 
volgerà la terra, atterrerà gli imperi e restaurerà a Sion la mo- 
narchia davidica. La presenza di Zorobabel, della stirpe di Da- 
vide, a Gerusalemme non era sufficiente a legittimare la spe- 
ranza nella restaurazione di una monarchia nazionale. Perché il 
governatore nominato da Dario potesse trasformarsi in un so- 
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vrano indipendente, occorreva perlomeno un miracolo, che com- 
portasse la caduta del potente impero persiano. Nulla, nei testi 
di cui disponiamo, consente di pensare che Zorobabel sia stato 
il protagonista, o abbia offerto il pretesto, di un’agitazione 
politica tendente a sottrarre la Giudea alla sovranità acheme- 
nide. Nel momento in cui si esprimono Aggeo e Zaccaria, i tor- 
bidi che avevano agitato l’impero persiano all'avvento di Dario I, 
nel 522 a.C., erano probabilmente finiti. Prima di annunciare 
che YHWH si adirerà contro le nazioni, rendendo invece Geru- 
salemme più gloriosa e splendente, la visione di Zaccaria I regi- 
stra il fatto che tutta la terra attraversa un periodo di pace. 
Ignoriamo quale sia stato’ precisamente l’atteggiamento di Zoro- 
babel, ma sembra che egli sia stato esitante di fronte al pro- 
blema di ricostruire il Tempio, dal momento che i profeti non 
cessano di sollecitarlo in tale direzione. La collocazione politica 
di Zorobabel ne giustificherebbe la timidezza. Ma è evidente 
come Aggeo e Zaccaria fossero mossi soprattutto da motivazioni 
di ordine religioso. Ai loro occhi, la ricostruzione del Tempio 
rappresentava una condizione preliminare — di cui era dato 
all’uomo di prendere l’iniziativa — per un miracolo escatolo- 
gico che solo YHWH avrebbe potuto compiere. 

Per Aggeo e Zaccaria, Zorobabel è, dunque, il governatore 
persiano del momento e il sovrano davidico a un tempo, il 
futuro Messia. « Ecco che io farò venire il mio servo, Germo- 
glio », dichiara l’oracolo di Zaccaria III, 8, giuocando sul nome 
di Zorobabel, che significa « germoglio di Babilonia ». Ma Zac- 
caria IV, 12-3, colloca sullo stesso piano di questo potenziale 
messia il sommo sacerdote Giosuè: vi sarà alla destra (di Zoro- 
babel) un sacerdote «e fra quei due vi sarà intesa di pace ». 
Il profeta non concepisce l’ordine messianico senza la presenza 
congiunta alla testa di Israele del re davidico — che continua 
l'istituzione soppressa nel 587 a. C. — e del sommo sacerdote, 
di cui sicuramente l’Esilio deve aver accresciuto il prestigio. La 
visione di Zaccaria IV, 11-4, mette del pari sul medesimo piano 
i due personaggi: si tratta dei « due figli dell’olio » in piedi 
accanto al candelabro, perché se il re è tradizionalmente l’unto, 
o il Messia, di YHWH, il sacerdote riceve anche lui l’unzione 
tramite l’olio all’atto della sua investitura. Il ruolo rivestito dal 
sommo sacerdote nelle aspettative escatologiche di Israele dopo 
il VI secolo a. C. consente di parlare di un « messianismo sacer- 
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dotale » che accompagna a volte il messianismo regio e a volte 
sembra addirittura sostituirsi ad esso. 

Le speranze riposte da Aggeo e da Zaccaria in Zorobabel 
sono state soddisfatte solo in parte. Il nipote di Joachin ha sì 
presieduto la ricostruzione del Tempio, ma non si è realizzato 
alcun miracolo. Giuda ha fatto, per due secoli, il proprio ingresso 
nella pace achemenide, e la memoria dell’indipendenza nazionale 
è andata a poco a poco affievolendosi. Il regime persiano lasciava 
una certa autonomia a delle piccole città-Stato governate da 
sacerdoti, ed è possibile paragonare la condizione di Gerusa- 
lemme in seno all'impero persiano con quella di una città santa 
della Siria settentrionale, Ierapoli, dove regnava una dinastia di 
sacerdoti di Hadad sotto la sovranità del Gran Re. Questa tolle- 
ranza, la relativa tranquillità dei secoli V e IV a.C. e il funzio- 
namento regolare di un culto che era diventato l’espressione 
fondamentale dell’individualità nazionale, spiegano il graduale 
attenuarsi del ribollire di speranze che ha caratterizzato i primi 
anni della restaurazione. I due secoli successivi hanno continuato 
a lungo a sancire la posizione del sacerdozio come suprema auto- 
rità nazionale. Gerusalemme costituisce ormai una ierocrazia nella 
quale, sotto la tutela dei Persiani, il potere viene esercitato da 
un sommo sacerdote discendente, tramite Giosuè, dal sacerdote 
di Salomone, Sadoc, il quale era stato, a sua volta, ricondotto 
ad Aronne e presentato come il beneficiario di un « patto di 
sacerdozio eterno ». 


II V secolo a. C. 


La vita della comunità giudaica nel corso dei due secoli di 
dominazione persiana non è caratterizzata da grandi crisi, ma 
piuttosto da un consolidamento delle istituzioni nazionali, che 
ha impresso all’ebraismo alcuni dei suoi tratti definitivi. Non 
è più il tempo dei profeti, ma quello dei legislatori, degli scribi 
e dei sapienti. Gli eventi non impongono più alla storia quel 
ritmo affannoso che contraddistingue il VI secolo a.C. e, più 
tardi, l'epoca della sovranità dei Seleucidi. Questo periodo di 
pausa ha permesso all’ebraismo di configurarsi stabilmente. 

La profezia non è sparita dall’oggi al domani. Molti degli 
oracoli anonimi inseriti in vari libri profetici risalgono magari 
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all’epoca persiana, ma la questione è assai spesso opinabile. Una 
eccezione andrebbe fatta per Malachia, dal momento che le sue 
preoccupazioni rivelano un preciso retroterra storico. L’autore 
ritrova a volte il tono dei profeti di prima dell’Esilio per censu- 
rare il comportamento dei sacerdoti e la negligenza dei suoi 
contemporanei nel versamento delle decime. Le indignazioni di 
Malachia rendono plausibile la sua appartenenza alla casta sacer- 
dotale. Per lui, le mancanze denunciate contaminano il santuario 
ed egli attende la benedizione dalla regolarità del servizio pre- 
stato al Tempio. Come i profeti di prima dell’Esilio, Malachia 
annuncia il « giorno del Signore », ma questo intervento escato- 
logico deve consistere soprattutto in un’epurazione del clero, in 
una purificazione « dei figli di Levi » (III, 3) e in una restaura- 
zione da parte di Dio dell’alleanza sacerdotale (II, 4). Ci si può 
chiedere se Malachia non sia il primo degli autori biblici a fare 
appello all'avvento di un Messia sacerdotale. Il regime ierocra- 
tico della Gerusalemme del V secolo a. C. spiega come mai il 
clero sia al centro delle preoccupazioni del profeta. Il pontefice 
di Gerusalemme è, in primo luogo, un capo ereditario che non 
si distingue né per scienza né per devozione. Giuseppe Flavio 
racconta come verso la fine del V secolo a. C. un sommo sacer- 
dote di nome Giovanni avesse ucciso in pieno Tempio il fratello 
di nome Gesù, che cercava di soppiantarlo con l’appoggio del 
residente persiano (Antichità giudaiche XI, 297-301). I sommi 
sacerdoti del periodo persiano non dovevano conoscere i riti 
molto meglio dei loro successori dell’età ellenistica e romana: 
la Mishna segnala come il sommo sacerdote non fosse sempre 
« sapiente » (o rabbino) e capace di leggere e di interpretare 
direttamente la Legge (Yoma I, 6). Questa carenza del sacer- 
dozio spiega l’importanza assunta a poco a poco dai dottori, 
sapienti o scribi, nella vita religiosa di Israele, ai tempi del 
« Secondo Tempio », ed è già di per sé sufficiente a capire le 
indignazioni di Malachia. 

Sembra, comunque, che i Persiani abbiano lasciato alla comu- 
nità giudaica tutte le possibilità di trasformare e di rafforzare 
le proprie istituzioni. Sotto il regno di Artaserse I, un ebreo 
che viveva alla corte di Susa, Neemia, ottiene dal Gran Re il 
titolo di governatore di Giuda e l’autorizzazione ad innalzare 
le mura di Gerusalemme. L’impresa di Neemia era forse dettata 
da considerazioni escatologiche, così come da queste era stata 
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dettata la ricostruzione del Tempio ad opera di Zorobabel. Essa 
portava, nell’immediato, a restaurare l’autorità della città santa 
sul resto del paese, e per questo tutti i vicini di Giuda hanno 
cercato di opporvisi, a cominciare dal governatore di Samaria, 
Sanaballat. Neemia procede ugualmente, nel 430 a.C., a delle 
riforme di ordine religioso che rispondono ad alcune delle esi- 
genze di Malachia: normalizzazione degli introiti delle decime 
del Tempio ed eliminazione dei sacerdoti sposati con donne stra- 
niere. Probabilmente, è allora che un sacerdote che aveva spo- 
sato una figlia di Sanaballat e che era stato cacciato da Neemia 
fa costruire un tempio di YHWH sul monte Garizim e porta a 
termine lo scisma samaritano ancorché la data di questo scisma 
resti incerta. 

Altrettanto oscura è la data della missione di Esdra, che 
secondo l’ipotesi più attendibile sembrerebbe aver proseguito, 
nei primi anni del IV secolo a. C., la missione di Neemia. Come 
Neemia, Esdra è originario della Diaspora orientale e, come lui, 
ottiene dal re di Persia, probabilmente Artaserse II, un editto 
destinato non solo a riorganizzare la comunità, ma anche a porre 
sotto la giurisdizione del Tempio tutti i fedeli del « dio del 
cielo » della Palestina e di Babilonia. La « Legge di Dio » che 
Esdra si prende carico di promuovere, doveva comprendere 
l’antico Deuteronomio e i codici precedenti ai quali questo si 
era sovrapposto, nonché almeno una parte delle leggi sacerdo- 
tali elaborate dal clero giudaico esiliato in Babilonia e attribuite, 
come già il Deuteronomio, all'autorità di Mosè. Per questo, la 
tradizione ebraica ha conservato di Esdra il ricordo come di 
un restauratore della legge mosaica, e i critici moderni sono 
d’accordo nel vedere in Esdra il personaggio che ha elaborato 
e promulgato il Pentateuco, in una versione molto vicina a quella 
che conosciamo. Di questa « legge di Mosè » Esdra avrebbe, 
appunto, dato lettura solenne in occasione di una festa dei Ta- 
bernacoli (Neezzia VIII). L’editto di Artaserse, conservato nel 
libro di Esdra (VII, 12-26), mostra come la « legge di Dio » sia 
contemporaneamente la « legge del re » — sancita dal sovrano 
persiano che ordina di rispettarla, pena la condanna a morte, 
l'ammenda o la prigione —, che vigila sul mantenimento del 
Tempio e sulla regolare fornitura delle vittime sacrificali e che 
esenta dalle imposte i sacerdoti e i leviti. Il giudaismo, dunque, 
trae vantaggio dalla politica religiosa degli Achemenidi, che 
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cercano di utilizzare i culti dell'impero a loro gloria e ai fini 
della perpetuazione della loro dinastia. Questa politica è riuscita 
ad unificare per un certo periodo i Giudei rientrati in Pale- 
stina, dal momento che i Samaritani hanno mantenuto come 
« legge di Mosè » un Pentateuco quasi identico a quello degli 
Ebrei. Essa ha soprattutto garantito per molti secoli il predo- 
minio politico del clero di Gerusalemme sotto le varie domina- 
zioni straniere e fornito al giudaismo la sua fisionomia definitiva 
di religione basata sulla legge mosaica. La volontà divina è san- 
cita una volta per tutte, la mediazione sacerdotale e il regolare 
andamento del culto del Tempio assicurano ormai alla comu- 
nità la benedizione divina e la possibilità di cancellare le colpe. 
La Legge costituisce la fonte essenziale del diritto nonché del 
rituale; il compito di applicarla e di adeguarne i princìpi alle 
esigenze della vita quotidiana incombe su quelli che si chiamano 
scribi, sapienti, dottori della Legge, e in seguito rabbini, non 
necessariamente dei sacerdoti. 

Sono costoro a cominciare ad elaborare — per applicare la 
Legge — le regole ermeneutiche e pratiche che gli scritti rabbi- 
nici hanno successivamente codificato. La tradizione ebraica ha 
magnificato la memoria dei promotori di quest’immensa opera 
giuridica e religiosa. Essa li chiama gli « uomini della Grande 
Sinagoga » e li presenta da un lato come i successori di Mosè, 
dall’altro come gli antenati spirituali di una lunga schiera di 
rabbini che arriva fino a quelli che, verso la fine del II secolo, 
redassero la Misbna. 

Sembra che Esdra abbia portato avanti un'impresa avviata 
da Neemia vietando le unioni degli Ebrei con done straniere. 
Neemia aveva maledetto quanti stringevano simili unioni, Esdra 
caricò ulteriormente la dose esigendo immediatamente la rottura 
dei matrimoni misti. Questa rottura, che portò a trasformare la 
comunità ebraica in un gruppo endogamo, conferma il senti- 
mento nutrito dagli Ebrei di allora, che ritenevano di costituire 
un’unità familiare, una « stirpe santa » (Esdra IX, 2). Essa con- 
sente di capire l’accusa di « odio per lo straniero » rivolta agli 
Ebrei da Ecateo di Abdera nel III secolo a. C. Ma lo scopo di 
questa disposizione era quello di preservare l’esistenza e l’unità 
di una nazione che era minacciata di scomparire, dal momento 
che molti dei suoi membri vivevano al di fuori della patria pale- 
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stinese; una delle principali preoccupazioni di Esdra è stata 
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quella di mantenere i legami tra gli Ebrei di Gerusalemme e i 
loro fratelli della Diaspora. Il rigore di Esdra su simili questioni 
non può certo essersi imposto senza discussione. Si crede di 
trovare nel libro di Ru: una protesta larvata contro il divieto 
di matrimoni misti. Lo scopo di. questo breve romanzo non è 
forse quello di dimostrare che il re Davide discendeva da una 
unione tra un Giudeo e una Moabita? Si è del pari proposto 
di collocare in quest'epoca alcuni oracoli con i quali si chiude 
il libro di Isaia e che sembrano favorevoli a un ingresso degli 
stranieri nel popolo di YHWH (Isaia LVI, 3), all’esercizio del 
sacerdozio da parte di tutti gli Israeliti (LXI, 6) ed ostili ad 
una rappresentazione del Tempio come esclusiva dimora di Dio 
pocihé YHWH ha come luogo di quiete il cielo e la terra 
(LXVI, 1). Ma il profeta, d’epoca incerta, cui si dà il nome di 
« Trito-Isaia » si pone in un'ottica escatologica, molto diversa 
da quella di un Neemia o di un Esdra, che volevano preservare 
ed organizzare una comunità reale. Pur rimanendo fedele a un 
universalismo escatologico, la coscienza giudaica non poteva la- 
sciare che questo degenerasse in un automatico cosmopolitismo, 
che avrebbe minato le basi dell’esistenza nazionale. 


La religione dei Giudei di Elefantina. 


In pieno V secolo a. C., nel momento in cui matura a Geru- 
salemme la definizione normativa del giudaismo, una piccola 
colonia militare giudaica con sede ad Elefantina insieme ad altri 
Semiti, al confine meridionale con l’Egitto, praticava una reli- 
gione piuttosto lontana rispetto a quella che stanno facendo 
prevalere in quel momento i reduci da Babilonia in Palestina. 
Certi papiri e certi ostraka aramaici di Elefantina provengono 
da gente che si dice giudea, adoratrice del dio YHAWH e che ha 
indiscutibili rapporti con Gerusalemme, benché non si sia ritro- 
vato alcun testo biblico fra i documenti pervenuti fino a noi. 
La religione dei Giudei di Elefantina può ritenersi un riflesso 
tardivo del culto palestinese predeuteronomico di YAWH. Un 
papiro, in effetti, ricorda come gli antenati dei coloni si trovas- 
sero già ad Elefantina « al tempo dei sovrani d’Egitto »: essi, 
probabilmente, erano stati assoldati dai faraoni della dinastia 
saitica alla fine del VII secolo a.C. o nel VI secolo a.C. La 
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legge che centralizzava il culto a Gerusalemme non li ha mai 
riguardati ed essi hanno continuato a sacrificare a YHWH nel 
tempio di questi in Elefantina. Il loro isolamento spiega il loro 
lassismo religioso: un Ebreo di Elefantina non si rifiuta di giu- 
rare nel nome di una dea egiziana. Sorprende di più ritrovare, 
in un elenco di contributi per il tempio, degli Ebrei che raffi- 
gurano delle divinità pagane « Ashimbethel » e «’Anatbethel » 
e vedere un Ebreo giurare in nome di ’Anatyahu. Si riconosce, 
in due di questi composti, il nome di una dea dei Semiti occi- 
dentali, Anat, e ci si può chiedere se il dio giudaico non fosse 
associato ad altre divinità d’origine palestinese o siriaca. 

La conquista dell’Egitto ad opera di Cambise e l’entrata dei 
coloni al servizio del re di Persia hanno consentito agli Ebrei 
di Elefantina di uscire un po’ dal loro isolamento. Verso il 410 
a.C., il loro tempio venne saccheggiato dagli indigeni, mal 
disposti nei confronti di questi agenti dello straniero e proba- 
bilmente contrariati per i sacrifici che i Giudei offrivano in una 
città consacrata dagli Egiziani al culto del dio-ariete Chnum. I 
Giudei si appellano, allora, al sommo sacerdote di Gerusalemme, 
che non risponde, poi al governatore persiano della Giudea, per 
ottenere per suo tramite la restaurazione del santuario. I rin- 
novati rapporti con Gerusalemme nel corso del V secolo a.C. 
spiegano l’introduzione ad Elefantina di alcune delle caratteri 
stiche del giudaismo notmalizzato dell’epoca persiana. L’autore 
di un ostrakon dichiara che rinuncerà a partire di sabato e sap- 
piamo che, in questo giorno, le transazioni commerciali erano 
state vietate da Neemia. Un Ebreo di fuori, riferendosi a certe 
disposizioni di Dario, raccomanda ai suoi correligionari di Ele- 
fantina di celebrare la festa di Pasqua osservando delle usanze 
grosso modo conformi alla legislazione sacerdotale. 

Si ignora il destino ulteriore della comunità di Elefantina. 
Il suo prolungato isolamento ha forse reso impossibile un suo 
rientro nel giro del giudaismo riformato ed essa ha quindi finito per 
dissolversi nell'ambiente indigeno? Oppure si è ricollegata, nella 
retta prassi, con le numerose colonie ebraiche insediatesi più 
tardi in Egitto? Quello che si intuisce dello stato della comu- 
nità di Elefantina nel V secolo a. C. consente di rendersi conto 
della necessità delle misure separatiste prese da Neemia e da 
Esdra. Senza di esse, il giudaismo della Diaspota sarebbe pro- 
babilmente scomparso dalla scena della storia. 
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3. PRATICHE E IDEE RELIGIOSE 
DEL GIUDAISMO DI DOPO L'ESILIO 


L’opera « sacerdotale »: gli aspetti rituali. 


L’attività legislativa e letteraria intrapresa al rientro dal- 
l’Esilio e proseguita nei due secoli relativamente tranquilli della 
fase persiana (dal 538 a. C. fino all’ingresso di Alessandro Magno 
in Palestina, nel 332 a.C.) approda a una definizione stabile 
della religione, che costituisce, più che mai, la caratteristica 
distintiva della società israelitica, sottoposta alla sovranità degli 
Achemenidi, pur conservando una autonomia interna, di cui 
restano garanti i sommi sacerdoti ereditari della casta sacerdo- 
tale. All’interno della comunità giudaica, l’autorità spetta ormai 
soltanto al clero e sono preoccupazioni clericali quelle manife- 
state in primo luogo dalla imponente compilazione storico-legi- 
slativa detta l’opera sacerdotale, dalla fraseologia e dallo stile 
tanto caratteristici, in cui si riconosce l’ultima tappa della costi- 
tuzione del Pentateuco, o la Legge (torab) per eccellenza. Gli 
autori sacerdotali hanno reso ufficiali un certo numero di pra- 
tiche religiose piuttosto recenti, presentandole come rivelate da 
Dio a Mosè, ma hanno anche raccolto e codificato antiche usanze 
del Tempio di Gerusalemme sulle quali probabilmente i sacer- 
doti esiliati avevano continuato a riflettere. Per questo, non è 
sempre facile distinguere all’interno dei testi sacerdotali quelle 
che sono delle innovazioni e quelli che invece sono gli elementi 
ereditati da un remoto passato. Il confronto tra i codici sacer- 
dotali e le leggi preesiliche racchiuse nel ciclo yahwista ed elohi- 
sta, come nel Deuteronomio, consente, tuttavia, di riconoscere 
alcune delle pratiche introdotte subito dopo il rientro da Babilonia. 

Il rilievo che deve aver assunto nella vita degli esuli l’osser- 
vanza del giorno di riposo settimanale spiega il rigore con cui 
la legislazione sacerdotale prescrive il rispetto del sabato. Le 
infrazioni alla legge del riposo vengono punite con la morte 
(Esodo XXXI, 14; XXXV, 2); si aggiunge che è vietato accen- 
dere il fuoco nel giorno del sabato (Esodo XXXV, 3): è la prima 
di quelle specificazioni che i rabbini moltiplicheranno in seguito 
e che sono raccolte nel trattato Shabbat della Mishna. L’intro- 
duzione, nella vita religiosa, del calendario babilonese, che fa- 
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ceva cominciare i mesi con la luna nuova, porta alla sacralizza: 
zione della neomenia. Già prevista nella costituzione utopistica 
di Ezechiele (XLV, 7; XLVI, 5), essa viene imposta dalle leggi 
sacerdotali di Nuzzeri X, 10 e XXVIII, 11-5. Il cambio di calen- 
dario implica quasi un’esplosione dell’antica festa di Capodanno 
in autunno. La celebrazione dei « Tabernacoli » (sukkoth) rimane 
fissata nel plenilunio e inizia, secondo il nuovo sistema, il quin- 
dicesimo giorno del settimo ‘mese, poiché l’anno comincia in 
primavera, come in Babilonia. Ma la nuova luna che precede 
questa festa diventa oggetto di una particolare celebrazione: 
Levitico XXIII, 24, ordina di osservare «il primo giorno del 
settimo mese ». Allorché gli Ebrei ebbero adottato, in epoca 
ellenistica, un calendario che faceva partire l’anno in autunno, 
nel mese di Tishri, corrispondente al mese di Hyperberetaios 
(settembre-ottobre) del calendario macedone, questa festa prese 
il nome di « Giorno dell'Anno » (rosh ha-shanab), che è il nome 
che ha nella Misbna. Secondo Numeri XXIX, 1, si tratta del 
giorno della feru’4b, dell’acclamazione rituale di YHWH, un 
rito vocale accompagnato dal suono della tromba ricurva o sho- 
phar e, secondo il trattato Rosh ha-shanab della Misbna, si reci- 
tavano, tra gli altri, in quel giorno, i versetti che celebravano 
YHWH in qualità di sovrano. Così, la proclamazione della 
sovranità di YHWH, che verosimilmente apparteneva all’antica 
festa dei sukkoth, passa al primo giorno del settimo mese nel 
giudaismo postesilico, mentre la connotazione agricola della festi- 
vità autunnale sopravvive soprattutto — come abbiamo già 
detto — nella celebrazione dei « Tabernacoli », a partire dal 
quindicesimo giorno del mese. 

L’importanza assegnata dal giudaismo dell’Esilio all’espia- 
zione dei peccati si traduce, nella legislazione postesilica, nel- 
l'istituzione della Grande Espiazione (yom kippurim), fissato al 
decimo giorno del settimo mese (Levitico XXIII, 26-32). Si 
tratta di una cerimonia di umiliazione collettiva, i cui momenti 
salienti sono descritti con notevole precisione nel capitolo XVI 
del Levitico. Un toro e un capro vengono immolati come olo- 
causto per Israele, per il sommo sacerdote e per la sua casa. 
Il sommo sacerdote reca il sangue del toro dietro il velo che 
separa il « Santo dei Santi » dal Tempio e vi brucia dell’incenso. 
L’alto valore del rito è sottolineato dal fatto che questa è l’unica 
occasione in cui il sommo sacerdote penetra nel Santo dei Santi 
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e dà tutte le misure precauzionali prescritte in seguito dal trat- 
tato della Misbna intitolato Yoma — o il « Giorno » per eccel- 
lenza — perché il sommo sacerdote si trovi in quel momento 
in condizioni di perfetta purezza e compia senza il minimo errore 
i gesti richiesti. Seguono una riconsacrazione dell’altare sacrifi- 
cale con il sangue delle vittime e un rituale apotropaico eseguito 
con un secondo capro, che verrà cacciato dal « campo di Israele », 
una volta che il sommo sacerdote avrà confessato, scaricandole 
sull’animale, le colpe di Israele. Il pontefice agisce, in questa 
cerimonia, quale rappresentante della nazione, assumendo su di 
sé le colpe della collettività e trasferendole sul capro, che viene 
cacciato in un modo molto simile a come si procedeva al ter- 
mine della purificazione dei « lebbrosi », dove si lasciava andare 
un passero procurato dal malato (Levitico XIV, 7). 

È probabile che la legislazione sacerdotale abbia in questo 
caso sistematizzato alcune usanze molto antiche. Il rito del Per- 
dono solenne viene considerato da certuni come impregnato di 
elementi arcaici e si è spesso giudicata come una sopravvivenza 
o una reviviscenza di « mentalità magica » la concezione estre- 
mamente materiale del peccato che esso lascerebbe trasparire e 
che metterebbero in luce le stesse leggi sacerdotali, ad esempio 
quelle contenute nei capitoli XI-XVI del Levitico, in cui si parla 
degli animali puri ed impuri, della purificazione da malattie della 
pelle e da varie contaminazioni di origine sessuale. Indubbia- 
mente, si è prestato fede all’efficacia automatica del rito, dal 
momento che i dottori della Misha denunciano una fede arbi- 
traria nelle operazioni della Grande Espiazione: « Se qualcuno 
afferma: ‘io peccherò, ma lo yom kippurim cancellerà il pec- 
cato’, lo yo kippurim non lo cancellerà. Lo yom kippurim 
cancella i peccati che si riferiscono al rapporto tra l’uomo e Dio, 
ma quelli che si riferiscono ai rapporti tra un individuo e un 
suo simile, lo yom kippurim non li cancella, finché non sia 
avvenuta la riconciliazione » (Yoma VIII, 8). Il testo biblico, 
tuttavia, non consente di cogliere quale fosse al riguardo l’atteg- 
giamento dei legislatori sacerdotali. La loro preoccupazione è 
piuttosto quella di istituzionalizzare i riti che non di spiegarli, 
per precisare gli obblighi e i diritti del clero. Analogo pragma- 
tismo si riflette nei regolamenti sacerdotali concernenti i sacri- 
fici. Se ne determinano le circostanze, l’importanza dei sacrifici 
da compiere in occasione di celebrazioni quotidiane, settimanali, 
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mensili, annuali (Nuzzeri XXVIII-XXIX). Le categorie di sacri- 
fici vengono distinte con una precisione ignorata dagli antichi 
codici, dal momento che si vedono comparire, accanto all’olo- 
causto (’ol4b) e allo zebakb, altre due categorie di sacrifici, defi- 
nite tramite la loro finalità: il kbatat, volto ad espiare le man- 
canze involontarie, e il sacrificio ashamz, che accompagnava — a 
quanto sembra — la riparazione delle colpe veniali commesse nei 
confronti del prossimo. Non si manca di specificare quale parte 
delle offerte e delle vittime debba andare ai sacerdoti. Il versa- 
mento delle decime al clero viene regolamentato. L’interesse 
clericale degli autori sacerdotali si può cogliere da ben altri 
dettagli, della natura più disparata, che vanno dal minuzioso 
regolamento per la preparazione dell’acqua lustrale impiegata per 
la purificazione e preparata a partire dalle ceneri di una vacca 
rossa miste a materie coloranti che ne fanno un surrogato del 
sangue (Nuzzeri XIX), fino alla legge per l’investitura dei sacer- 
doti e alla descrizione delle loro vesti (Esodo XXVIII-XXIX). 


L’opera « sacerdotale »: gli aspetti ideologici. 


La Legge sacerdotale costituisce, sotto certi aspetti, un pro- 
memoria per il clero del « Secondo Tempio », più che un’opera 
di riflessione teologica o di edificazione. Operando la sintesi 
delle precedenti ordinanze in una Legge divina affidata alla vene- 
razione dei secoli venturi, l’opera sacerdotale ha impresso al 
giudaismo il suo carattere di religione incentrata su un’« orto- 
prassi » più che su un’« ortodossia ». Tuttavia, gli autori sacer- 
dotali non si sono limitati a codificare un certo numero di riti, 
ma hanno tenuto ad inserire le loro norme giuridiche e cerimo- 
niali in una storia che parte dalla creazione del mondo e arriva 
a una serie di scelte per cui Israele si costituisce come popolo 
di YHWH e depositario esclusivo della sua Legge. Lo storico 
sacerdotale raccoglie le precedenti tradizioni relative alla prei- 
storia nazionale, le sviluppa e le organizza in un quadro gran- 
dioso, cui fornisce un inquadramento cronologico molto rigoroso, 
probabilmente ispirato dalla storiografia babilonese, la cui in- 
fluenza soprattutto si coglie nelle genealogie di prima e dopo 
il diluvio, nonché nel resoconto del Diluvio stesso. Le conce- 
zioni religiose degli autori hanno trovato la via per una loro 
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espressione. Il racconto della creazione in sette giorni (Genesi 
I-II, 4) ha l’evidente scopo di fondare l’istituzione del sabato 
attraverso il riposo di Dio nel settimo giorno, ma mette contem- 
poraneamente in luce una concezione dell’azione divina meno 
antropomorfica di quella della vecchia esposizione yahwista, che, 
nel testo attuale della Bibbia, viene subito dietro. Dio non crea 
più direttamente con le proprie mani, ma tramite la parola, 
l’ordine ngsce dal caos grazie al semplice fiaf che egli pronuncia. 
L’antico tema mitico della lotta primordiale in cui il demiurgo 
trionfava su un mostro marino, ancora presente in certi salmi 
(ad esempio, il Salo LXXIV, 13-4), è ormai scompatso, le acque 
del caos primigenio non sono più se non materia inerte. 
Riferendo alla cosmogonia l’azione del Dio di Israele, l’au- 
tore sacerdotale afferma definitivamente l’onnipotenza e l’univer- 
salità di YHWH. Il rapporto particolare che lo unisce a Israele 
si manifesta nella scelta di Abramo, padre della stirpe santa, 
e nell’« alleanza » che Dio stringe con lui, un’alleanza che ha 
per simbolo la circoncisione dei maschi dopo il settimo giorno 
dalla nascita (Gezesi XVII). Per restare nell’ambito di questa 
alleanza, i discendenti di Abramo debbono solamente seguire il 
comandamento impartito al loro antenato: « Cammina alla mia 
presenza, e sii perfetto» (Geresi XVII, 1). Tutte le norme 
etiche e cerimoniali concorrono a conservare il popolo in stato 
di « santità », per riprendere il termine-guida della legislazione 
sacerdotale. Di qui l’insistenza su tutto ciò che deve contribuire 
a preservare o a ristabilire questa « santità », e in particolare 
l'insistenza sui riti espiatori volti ad evitare e a scampare al 
peccato, peraltro inevitabile, visto che anche ‘Mosè ed Aronne 
hanno finito per soccombervi. Il culto, nel suo complesso, ha 
meno la funzione di celebrare Dio che non quella di garantire 
a Israele il mantenimento di quel rapporto privilegiato di cui 
Dio lo ha onorato e che è continuamente minacciato dal peccato. 
L’autore sacerdotale ha la consapevolezza della precarietà del- 
l’equilibrio, della costanza delle infrazioni, della radicale anti- 
nomia tra Dio e il peccato degli uomini, e tutto il suo sforzo 
tende a mettere in piedi un appartato che permetta, grazie alla 
mediazione dei sacerdoti, di ristabilire in ogni circostanza il rap- 
porto di alleanza per la collettività e per i singoli. Egli è però 
anche animato dalla convinzione che YHWH non può mai di- 
menticare definitivamente la sua scelta iniziale in favore di 
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Israele, visto che si precisa sovente che le istituzioni del culto 
hanno lo scopo di « richiamare » Israele al cospetto del suo Dio. 

L’apparato espiatorio è così ben costruito che non lascia 
quasi spazio all’attesa di un ordine nuovo e migliore. Non v’è 
traccia di escatologia o di messianismo negli scritti sacerdotali. 
Per essi, Israele dispone di tutti i mezzi necessari per la propria 
salvezza, per la propria perpetuazione nel corso dei secoli. Que- 
st'ideologia caratterizza un’epoca in cui il culto del Tempio fun- 
zionava regolarmente, in cui il clero era sicuro dell’efficacia del 
suo ruolo. L’equilibrio raggiunto nella fase persiana spiega la 
prolungata stabilità del sistema elaborato in quel tempo. Esso 
è stato rimesso in discussione solo al momento dei torbidi del 
II secolo a. C., che si sono riflessi in una crisi del sacerdozio. 


Elementi esterni all’opera « sacerdotale ». 


Per la natura molto precisa dei suoi obiettivi, la letteratura 
sacerdotale non ci rivela tutte le innovazioni religiose che hanno 
acquistato diritto di cittadinanza in Israele nel corso dell’epoca 
persiana. Per completare il quadro, occorre rivolgersi agli ultimi 
scritti profetici del canone biblico, i Ketubizz o « scritti ». Il 
Codice sacerdotale non prevede, ad esempio, la festa dei Purim 
di cui il rotolo di Ester costituisce il libretto. La data precisa 
in cui è stata introdotta questa festa è sconosciuta. Sappiamo 
soltanto, per un accenno del secondo libro dei Maccabei (XV, 
36), che la festa della metà del mese di 4dar (marzo-aprile) si 
celebrava già nella prima metà del II secolo a. C. La leggenda 
di Ester perpetua il ricordo del fallimento di un tentativo di 
persecuzione perpetrato a Susa contro gli Ebrei. Certi particolari 
provano come l’autore abbia realmente conosciuto la capitale 
dell’Elam achemenide e inducono a pensare che il pogrom pro- 
gettato dovesse svolgersi in occasione di una festività iranica, 
quella del Capodanno di primavera. Il carattere romanzesco della 
vicenda mostra probabilmente l’origine popolare di questa cele- 
brazione. L’accoglienza, ad opera del giudaismo palestinese, di 
una commemorazione che inizialmente deve essere stata specifica 
degli Ebrei di Susa rende percettibili i legami che univano la 
metropoli alla Diaspora ed è più comprensibile in un’epoca in 
cui Gerusalemme e Susa facevano parte di un medesimo impero. 
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Gli scritti sacerdotali non segnalano neppure lo sviluppo che 
assunse in quell’epoca la fantasticheria angelologica. La ragione 
di questo silenzio non è difficile da cogliere: gli angeli sono 
i membri della corte divina, che circondano YHWH. come i 
dignitari il re. Ora, l’autore sacerdotale, nella sua ricerca di 
eliminazione della visione « antropomorfica » del divino, toglie 
alla rappresentazione di YHWH i tratti regali di cui era stato 
rivestito ben prima dell’Esilio. Sono, quindi, altre le fonti che 
ci portano a conoscenza degli sviluppi dell’angelologia dopo 
l’Esilio. Le visioni del proto-Zaccaria (capitoli I-IV) forniscono 
la testimonianza biblica più puntuale sulle differenziazioni tra 
i servi di Dio, una volta confusi sotto l’etichettatura di « angeli » 
o di « figli di dio » (=« esseri divini »). Esse mettono in scena 
un angelo interprete, il quale rivela e spiega le visioni del pro- 
feta: 1°« angelo di YHWH » è ora una personalità eminente del 
mondo celeste ed è attraverso lui che passano i rapporti rivolti 
a Dio, ed egli ha acquisito un certo margine di autonomia, per- 
ché si permette di implorare la pietà di YHWH verso Gerusa- 
lemme e verso Giuda (Zaccaria I, 12). Lo sviluppo è partico- 
larmente apprezzabile nel caso di Satana. Nel capitolo III di 
Zaccaria, Satana è ancora un nome comune applicato all'angelo 
che assolve le funzioni di pubblico accusatore nel tribunale 
celeste, ed altrettanto vale per il prologo di Giobbe (I, 6; II, 
1-10). Ma, attorno al 300 a.C., il « Cronista » considera Satana 
come il nome proprio di un angelo malvagio che travia Davide 
ispirandogli il peccato del censimento (I Cronache XXI, 1). 
L’angelo accusatore, avendo acquisito con un nome proprio una 
sua specifica personalità, arriva in seguito ad incarnare l’inclina- 
zione al peccato e il principio stesso del male. 

Non è necessario ipotizzare che l’influenza del dualismo ira- 
nico e la credenza zoroastriana negli arcangeli sia stata determi- 
nante, almeno per il primo stadio di questo sviluppo. Un rab- 
bino del III secolo affermava che «i nomi degli angeli sono 
venuti con coloro che rientrarono da Babilonia » (Talmud di 
Gerusalemme, Rosb ha-shanab, 56 d). Può darsi che, di fronte 
a una religione dal pantheon complesso e strutturato come era 
quello di Babilonia, il giudaismo dell’Esilio sia stato indotto a 
riflettere sull’antico motivo della corte di YHWH, ad attribuire 
agli angeli una personalità individuale e a precisarne le funzioni: 
così, lo scriba celeste di Ezechiele IX, 2, evoca irresistibilmente 
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il Nebo babilonese. Nel II secolo a. C., il libro di Dariele mo- 
stra come gli angeli abbiano dei nomi propri: Michele sembra 
qui corrispondere all’antico « angelo di YHWH », mentre l’an- 
.gelo interprete si chiama Gabriele. Il libro greco di Tobia intro- 
duce, attorno allo stesso periodo, l’angelo guerriero Raffaele. 
Questo processo di individualizzazione degli angeli continua nel 
giudaismo degli ultimi secoli precristiani e sfocia nella costru- 
zione di un’angelologia ridondante, che sembra abbia incontrato 
il favore delle correnti popolari di pensiero rappresentate dai Fa- 
risei e dagli Esseni, laddove l’aristocrazia sadducea ostentava le 
proprie riserve. 

Mentre la dottrina sacerdotale finisce di pronunciarsi, dandosi 
la struttura di una norma definitiva, e mentre probabilmente si 
vanno formando in altri ambienti ebraici le idee che fioriranno 
nel II secolo a.C., la letteratura sapienziale sembra conoscere 
il periodo del suo migliore splendore. Perlomeno, è questa 
l'opinione corrente, che colloca in epoca persiana o all’inizio 
della fase ellenistica i capolavori sapienziali della Bibbia. Questa 
opinione rimane ipotetica, dal momento che questa letteratura 
è quella di gran lunga più difficile di ogni altra da datare con 
certezza, è la meno sensibile alle vicende della storia, ancorché 
se ne comprenda più agevolmente l’elaborazione in una fase di 
stabilità e soprattutto, forse, in un ambiente immune dalle preoc- 
cupazioni della vita materiale, con tutto l’agio di dedicarsi a una 
riflessione sulla condotta e la condizione dell’uomo già avviata 
presso la corte reale della Gerusalemme di prima dell’Esilio. 
Probabilmente, in epoca persiana è stata completata la raccolta 
dei Proverbi, un breviario di saggezza pratica di cui si suole 
descrivere la natura utilitaristica, edonistica e aristocratica. Ma, 
anche se questa letteratura è, per certi riguardi, di ispirazione 
laica, destinata come si crede all’istruzione dei giovani delle 
classi agiate, anche se ha come base l’esperienza umana e non 
la rivelazione divina, anche se non si preoccupa quasi del destino 
collettivo che discrimina Israele dagli altri popoli, l’elemento 
religioso non vi è in alcun modo assente. Nella mentalità degli 
autori dei Proverbi, la saggezza da loro insegnata si identifica 
con la volontà di Dio e si colloca a un livello così elevato che 
Proverbi VIII, 22-31, la presenta come la prima delle creature 
di YHWH, che prende parte con lui alla formazione del mondo. 
Ma la saggezza ha fatto ben altro che limitarsi ad insegnare a 
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coloro che la ascoltano a vivere in un mondo imperfetto. Se i 
Proverbi sembrano ancora ammettere che il successo è promesso 
a chi abbia una condotta conveniente, altri autori hanno messo in 
discussione questa morale rudimentale, cioè gli autori di Giobbe 
e dell’Ecclesiaste. Il primo pone il problema della sofferenza 
del giusto, che rappresenta uno scandalo per un eudemonismo 
semplicistico. Anche Giobbe finisce per ricollegarsi a un tema 
classico, - quello della condanna dell’assenza del senso della mi- 
sura, dal momento che il suo eroe si ristabilisce dopo aver rico- 
nosciuto che è vano cercare di giustificarsi di fronte a Dio. 
L’autore dell’Ecclesiaste è più radicale e spinge così oltre la sua 
riflessione sulla condizione umana che sembra a volte approdare 
a un pessimismo e a uno scetticismo assoluti. Se l’opera non è 
stata rimaneggiata da uno scriba travolto dall’empietà dell’autore, 
l’Ecclesiaste non ha altra risorsa se non quella di un fideismo 
che esige come unica virtù l’umile sottomissione a una volontà 
divina imperscrutabile. 

Questi due capolavori della letteratura sapienziale ci permet- 
tono di ascoltare la voce, angosciata in Giobbe, più pacata nel- 
l’Ecclesiaste, di pensatori religiosi che conducono una ricerca 
personale: un elemento, quest’ultimo, che li contraddistingue da 
égni altro scritto biblico. Essi hanno operato in un periodo e in 
un ambiente in cui l'individuo, libero dalla pressione degli eventi, 
poteva piegarsi a riflettere su se stesso, per arrivare ben presto 
alla disillusione e addirittura alla disperazione. La corrente: sa- 
pienziale è ancora rappresentata nel III secolo dall’Ecclesiastico 
di Gesù, figlio di Sirach, indubbiamente meno profondo dei suoi 
predecessori. Non sembra sia sopravvissuta ai torbidi del II se- 
colo a. C., che hanno riproposto in modo più acuto il problema 
del destino collettivo e che hanno potuto portare a eliminare dal 
canone ogni produzione letteraria di ispirazione aristocratica. 
Ma, nell’atmosfera più serena;della Diaspora egiziana del I se- 
colo a. C., l’opera dei saggi è stata continuata dall’autore della 
Sapienza di Salomone, scritta direttamente in greco, a quanto 
pare. L’opera degli autori sapienziali in ebraico gli permette di 
affrontare senza timore la scienza greca con tutto il suo presti- 
gio: la conoscenza pagana e la sapienza ebraica non contrastano 
tra loro, in quanto ogni scienza proviene da Dio. Un’esigenza 
apologetica lo spinge tuttavia a riservare maggiore spazio agli 
avvenimenti del passato nazionale che stabiliscono la preminenza 
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degli Ebrei rispetto ai pagani, ma gli accenti esasperati dell’esca- 
tologia nazionalista gli sono estranei. Se egli riesce a trovare una 
soluzione all’annoso problema della remunerazione del giusto e 
dell’empio che tormentava gli autori di Giobbe e dell’Ecclesiaste, 
ciò è possibile in quanto egli ritiene che «le anime dei giusti 
sono in mano di Dio, e non li toccherà tormento di morte. 
Sembraron morire agli occhi degli stolti... ma essi son nella 


pace » (Sapienza III, 1-3). 


4. L'EPOCA GRECA 
FINO AL PONTIFICATO ASMONEO (140 A.C.) 


La dominazione dei Lagidi (III secolo a. C.). 


La conquista della Palestina ad opera di Alessandro Magno 
all'indomani della vittoria da lui riportata ad Isso (333 a.C.) 
non ha provocato rivolgimenti particolari in Israele. Rispettoso 
delle leggi ancestrali dei piccoli Stati del suo recente impero, 
il Macedone ha concesso a Gerusalemme di conservare quella 
condizione di larga autonomia di cui aveva goduto sotto gli 
Achemenidi, e la sua politica è stata portata avanti dai Lagidi 
suoi successori, dal momento che per tutto il III secolo a. C. la 
Siria meridionale e la Palestina fecero parte dell’impero dei 
Tolomei d’Egitto. Non sembra che la vita del giudaismo sia 
stata sfiorata dalle guerre cui si abbandonarono in quell’epoca 
i Lagidi e i Seleucidi di Antiochia per il possesso di una pro- 
vincia contesa tra quelle lasciate in eredità da Alessandro. Sul 
piano culturale, la conquista non ha neppure comportato dei 
contrasti immediati. L’ellenismo non era stato ad aspettare la 
fine degli Achemenidi per penetrare in Palestina, e si è creduto 
di notarne delle tracce nell’Ecclesiaste, ma il sistema religioso, 
ideologico e istituzionale del giudaismo era abbastanza forte da 
riuscire ad affrontare senza rinnegare se stesso la sfida allora 
lanciata a tutte le antiche civiltà dell'Oriente. Tutt’al più, questa 
sfida poteva portare a riconfermare la grandezza unica del destino 
nazionale. È il compito intrapreso verso la fine del IV secolo 
a.C. dall’autore delle Crorache, che compila anche i libri di 
Esdra e Neemia. Il « Cronista » esalta il passato del suo popolo,. 
vuol far credere che Israele sia stato una grande potenza mili- 
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tare e per questo accresce a tal punto le cifre degli effettivi del- 
l’esercito. Egli tuttavia non lascia intendere che questa potenza 
sia destinata a rinascere un giorno, né che Gerusalemme debba 
ridiventare la capitale di un impero, come lo era stata ai tempi 
di Davide. Il « Cronista » si preoccupa di porre Salomone, il re 
sapiente, al di sopra di Davide, il re conquistatore, e soprattutto 
cerca di dimostrare come la nazione ebraica abbia conservato 
i retaggi più preziosi del proprio passato — vale a dire il Tempio 
e il suo culto — istituiti da Davide e Salomone, reinstaurati 
dal persiano Ciro e come in essi consistano le effettive garanzie 
per la comunità di Israele, gli strumenti di salvezza per il pre- 
sente e per un avvenire al quale si può guardare con fiducia, 
senza aspettarsi dei rivolgimenti. Il Tempio e il culto sono suf- 
ficienti a realizzare bic et nunc il « regno del Signore ». Come 
l’autore sacerdotale, il « Cronista » vede nella teocrazia e nella 
sua mediazione ad opera del clero il regime indistruttibile dello 
Stato ebraico. È quanto egli ha ritenuto indispensabile ricordare 
ai suoi contemporanei nel momento in cui la sovranità « tem- 
porale » passava dai Persiani ai Greci. 

Più di un secolo dopo la redazione delle Cronache, l’Eccle- 
siastico di Gesù, figlio di Sirach, rivela un atteggiamento ana- 
logo, per certi versi, a quello del « Cronista ». L'obiettivo del 
figlio di Sirach è certamente ben diverso da quello dello storico. 
L’Ecclesiastico è l’opera di un sapiente, del genere più conser- 
vatore, che resta attaccato, per esempio, all’ingenua teodicea 
della ricompensa immanente. Diversamente dagli altri libri sa- 
pienziali, l’Ecclesiastico ostenta a volte il proprio nazionalismo 
e, su questo punto, è addirittura meno discreto delle Cronache. 
Nel capitolo XXXVI, leggiamo un’invettiva contro i « Gentili », 
in cui tornano a fare la loro comparsa gli accenti più particola- 
ristici dei Salzzi e di certe profezie escatologiche. Questo rigur- 
gito particolaristico costituisce forse la reazione alle devastazioni 
di cui è stata vittima Gerusalemme a causa della guerra, cui si 
erano abbandonati verso il 200 a.C. il Lagide Tolomeo V e il 
Seleucide Antioco III, ma non costituisce il tono generale del- 
l’opera. Quand’anche il Siracide avesse nutrito la speranza in 
un intervento miracoloso di Dio per restituire a Gerusalemme 
la sua indipendenza e il suo splendore, non è molto probabile 
che egli abbia concepito il nuovo ordine come radicalmente 
diverso da quello presente, al quale aderisce con tutto il suo 
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cuore. Per lui, i pilastri della vita ebraica sonò la Legge, il Tem- 
pio ed il clero, ed essi devono rimanere tali. Il suo lealismo si 
rivolge soprattutto al pontificato, come dimostrano il suo elogio 
del sommo sacerdote Simone II nell’esercizio delle sue funzioni 
(Ecclesiastico) e i suoi richiami all’« alleanza » di Dio con Finees, 
discendente di Aronne e antenato della stitpe dei pontefici che 
arriva fino a Simone II. Grazie a questa « alleanza », la dinastia 
ha la garanzia eterna di esercitare il supremo sacerdozio (Eccle- 
siastico XLV, 24 e L, 24, ispirati da Numeri XXV, 7-13). 

Mantenendo in Gerusalemme le istituzioni tradizionali, allora 
incontestate internamente, l’autorità dei Lagidi è riuscita a pre- 
venire qualsiasi contrasto tra giudaismo ed ellenismo. Le prime 
testimonianze di storici greci sugli Ebrei non rivelano un’osti- 
lità di fondo. Pur mostrandosi colpito dal patticolarismo ebraico, 
Ecateo di Abdera, all’inizio del III secolo a. C., parla non senza 
ammirazione delle leggi di Mosè. Gli Ebrei stabilitisi in gran 
numero in Egitto hanno attribuito a Tolomeo II Filadelfo 
l’onore di aver fatto tradurre in greco i cinque libri della Legge, 
nucleo iniziale della versione cosiddetta dei Settanta, indispen- 
sabile per gli Ebrei ellenizzati che non conoscevano più l’ebraico. 
Questa versione — a cui uno scritto giudaico-alessandrino, la 
Lettera di Aristeo, riconosce un’ispirazione divina — non po- 
teva non comportare un certo adeguamento delle idee religiose 
ebraiche alle forme greche di pensiero. In un ambiente in cui 
le divinità del pantheon greco cadevano sotto i colpi della cri- 
tica filosofica, lo YHWH dei testi ebraici, divenuto il « Signore » 
(kyrios), era destinato ad essere al massimo depurato di qual- 
siasi residuo antropomorfico, la sua trascendenza si sarebbe accen- 
tuata a danno della sua vicinanza agli uomini, e il suo rapporto 
con la storia sarebbe andato attenuandosi. Senza edulcorare il 
nazionalismo della letteratura biblica, la versione dei Settanta 
offriva una sintesi religiosa forse più spirituale, insistendo sul 
monoteismo e .sull’universalità dell’etica ebraica. L’interpreta- 
zione allegorica cui si sottoponevano allora gli scritti omerici 
avrebbe consentito al giudaismo ellenizzato di imprimere un 
significato più alto alle leggi di natura troppo specifica. All’ini- 
zio del I secolo, l’opera monumentale di Filone Alessandrino 
costituisce il coronamento di una ricerca teologica ebraica resa 
possibile dalla versione dei Settanta. 
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Il giudaismo rabbinico ha, in seguito, espresso un giudizio 
severo sulla traduzione dei Settanta: « Quando la Legge venne 
tradotta in greco sotto il regno del sovrano Tolomeo, le tenebre 
invasero il mondo per tre giorni ». La versione è stata lasciata 
ai cristiani, che ce l'hanno trasmessa, il che ha accresciuto la 
diffidenza degli Ebrei al riguardo. Quando l’esigenza di una 
nuova traduzione in greco della Bibbia è tornata a farsi sentire, 
il giudaismo palestinese ha favorito la pubblicazione di versioni 
illeggibili per l’eccessiva adesione alla lettera, come quella di 
Aquila nel II secolo. Questo atteggiamento e, in linea generale, 
questa ostilità nei confronti della scienza greca, che si può 
cogliere nell’antica letteratura rabbinica, sono il frutto della 
grave crisi del II secolo a. C., che avrebbe precluso al giudaismo 
palestinese quel contatto sereno e arricchente con l’ellenismo che 
si era delineato nella Diaspora egiziana e che avrebbe scosso il 
perfetto edificio costruito dai legisti dell’epoca persiana e avrebbe 
impresso una nuova svolta alle idee religiose ebraiche. 


La dominazione dei Seleucidi (dal 198 a. C. al 167 a. C.). 


La Siria meridionale, di cui faceva parte il territorio giudaico, 
nel corso del III secolo a. C. era stata l’oggetto degli scontri 
continui tra Lagidi e Seleucidi. Nel 198 a. C., Antioco III ha 
la meglio sui Greci d’Egitto e diviene il sovrano della Giudea. 
Egli adotta la stessa politica dei Tolomei, conferma con un 
decreto le leggi ancestrali degli Ebrei e sovvenziona addirittura 
il restauro del Tempio danneggiato in occasione dell’ultima 
guerra siro-egiziana. Le autorità ebraiche, il sommo sacerdote 
e il consiglio degli Anziani si legano senza fatica al nuovo potere. 
L'equilibrio conservato sotto i Lagidi non sarebbe stato sicura- 
mente scosso se Antioco III non avesse subìto gravi rovesci 
nello scontro con Roma. Dopo la vittoria romana di Magnesia 
nel 189 a.C., Antioco III è costretto a versare a Roma un 
enorme tributo. Per raccogliere le somme necessarie, egli pensa 
di impadronirsi dei tesori racchiusi nei templi del suo impero. 
Suo figlio, Seleuco IV, erede del debito paterno, tenta dunque 
di fare asportare il tesoro del Tempio di Gerusalemme. Egli 
però incontra la ferma opposizione del sommo sacerdote Onia III, 
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figlio di Simone II, e l’insuccesso di Eliodoro, l’inviato di Se- 
leuco IV, è stato presentato come un miracolo (II Maccabei III). 
Tuttavia, le difficoltà finanziarie del re di Antiochia costitui- 
vano una tentazione per ambiziosi personaggi dell’aristocrazia 
sacerdotale giudaica. Giasone, fratello di Onia III, approfitta 
dell’avvento al trono di Antioco IV Epifane nel 175 a.C. per 
chiedere al re di investirlo della carica di pontefice, portando 
come argomento quello dell'aumento del canone annuo versato 
dagli Ebrei alla tesoreria dei Seleucidi. Antioco IV accetta, de- 
pone Onia III e lo sostituisce con il fratello. Tre anni dopo, 
Giasone cade a sua volta vittima di una manovra analoga. Que- 
sta volta, si tratta di un sacerdote di un altro ceppo sacerdotale, 
un tale chiamato Menelao, che ottiene che Giasone venga de- 
posto, offrendo ad Antioco IV un nuovo aumento del tributo 
dovuto dagli Ebrei. Avido e crudele, Menelao intriga per fare 
assassinare nel 170 a.C. l’ultimo sommo sacerdote legittimo, 
Onia III, esule ad- Antiochia. Così, il pontificato cade nelle mani 
di un individuo che non aveva alcuna qualifica per esercitare la 
più elevata funzione della sacra gerarchia ebraica. 

Questi avvenimenti, che tante ripercussioni hanno suscitato, 
si spiegano con un certo margine di equivoco insito nella condi- 
zione del sommo sacerdote. Agli occhi di Antioco IV, il sommo 
sacerdote di Gerusalemme doveva la propria autorità all’investi- 
tura da lui accordatagli, e il Seleucide si sentiva libero di aggiu- 
dicare il pontificato come una qualsiasi carica al maggiore offe- 
rente. Ma, per gli Ebrei, Onia III esercitava la sua autorità in 
qualità di discendente di Aronne, di detentore di quell’« alleanza 
di Finees » celebrata dal figlio di Sirach. La deposizione e l’assas- 
sinio di Onia III avevano per essi il significato dell’interruzione 
di una istituzione secolare e d’origine divina. C'era, dunque, 
sufficiente motivo per fondare legittimamente l’opposizione pro- 
vocata dalle misure tiranniche dei nuovi pontefici. Inoltre, per 
imporre il proprio potere male acquisito e per guadagnarsi la 
solidarietà dell’aristocrazia sacerdotale, Giasone aveva ottenuto 
da Antioco, per sé e per quanti della buona società erano dalla 
sua parte, lo statuto di cittadini di una città ellenistica, con le 
tipiche istituzioni del senato, dell’« efebia » e del ginnasio. Di 
fronte all’aristocrazia degli « Antiochiani di Gerusalemme », la 
massa popolare si trovava ridotta nella condizione di un meteco 
nella sua stessa città. Il fatto che l'élite di Gerusalemme adot- 
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tasse certe istituzioni e certi costumi greci non implicava in 
senso stretto un’apostasia religiosa. Gli « Antiochiani di Geru- 
salemme » restavano degli Ebrei, e la delegazione da essi inviata 
nel 174 a. C. ai giuochi di Tiro ha evitato di sacrificare ad Ercole, 
dio della città pagana (II Maccabei IV, 18-20). Ma l’odio susci- 
tato dalla loro politica, riflesso in tutta la letteratura posteriore, 
spiega l'accusa di empietà rivolta contro di essi. Il loro compor- 
tamento ha inoltre contribuito a definire il giudaismo in contrap- 
posizione all’ellenismo e a far condannare in seguito certi ele- 
menti della civiltà greca anche se questi non erano direttamente 
in contrasto con l’antica legge. 

La tensione interna provocata dalla politica dei pontefici 
« ellenizzanti » sfocia in un conflitto violento, ravvivato dalle 
misure repressive prese da Antioco IV. Nel corso di una delle 
campagne dei Seleucidi in Egitto, nel 168 a. C., scoppia la rivolta 
contro Menelao. Il sovrano greco reprime ferocemente l’insurre- 
zione e decide di sopprimere l’autonomia di Gerusalemme, abro- 
gando la legge ancestrale che lui stesso ed i suoi predecessori 
avevano convalidata. Quel che, agli occhi degli Ebrei, era la 
Legge di Dio, non costituiva ormai più, agli occhi dei Seleucidi, 
se non uno statuto municipale. I « decreti di persecuzione » di 
Epifane mettono in atto questa misura vietando nel territorio 
giudaico le specifiche pratiche del giudaismo, il riposo del sabato, 
la circoncisione, il divieto di mangiare carne di maiale. Il culto 
tradizionale nel Tempio viene interdetto, e il Tempio stesso 
viene adibito al culto pagano. Antioco IV vi fa celebrare con. 
sacrifici e con una pompa dionisiaca l’anniversario della sua 
nascita, nel dicembre del 167 a.C. 


La reazione ideologica. 


La persecuzione di Epifane non deriva, come si è voluto cre- 
dere, da un progetto di omogeneizzazione religiosa dell’impero 
dei Seleucidi, ma è semplicemente una misura brutale per il 
mantenimento dell’ordine. Del pari, la politica di Giasone e di 
Menelao non riflette un disegno deliberato di adeguare, con le 
buone o con le cattive, il giudaismo alla civiltà dell’ambiente 
dominato dall’ellenismo, ma è più semplicemente un tentativo, 


non troppo abile, di affermare un potere sacerdotale contestato, 
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cercando di allettare il sovrano ed ergendo la barriera delle isti- 
tuzioni greche tra l’aristocrazia e la plebe di Gerusalemme. La 
lotta che ne deriva assume l’aspetto di uno scontro di classi. 
Le nostre fonti non ci consentono di ascoltare la voce del par- 
tito « ellenizzante », ma conosciamo i punti di vista degli avver- 
sari. La letteratura di quest'epoca lascia trapelare un’ostilità 
verso la ricchezza e denuncia gli abusi. Interpreti dell’opposi- 
zione degli ambienti popolari, gli autori confermano il loro attac- 
camento feroce alla fede tradizionale e, imbevuti della lettura 
degli antichi profeti, ne riscoprono gli annunci escatologici e li 
amplificano. Per meglio consolare gli umili, questi pietisti chie- 
dono ai testi profetici della Bibbia precise indicazioni sulla fine 
dei tempi, che vedrà il castigo degli empi e il trionfo dei fedeli, 
ed è questa la nota che caratterizza la letteratura apocalittica. 
Se il destino degli empi è ormai segnato per questo grande 
giorno, la gente ha la possibilità di schierarsi: se si tratta di 
fedeli, una gloria sovrannaturale è promessa ad ognuno dopo la 
morte; se ci si schiera nel campo dei rinnegati, si sarà votati 
ai tormenti dell’oltretomba. Questa consolante credenza consente 
di far fronte alla miseria e alla persecuzione violenta. Infine, per 
dare autorità ai loro messaggi, in un’epoca in cui la tradizione 
profetica sembrerebbe estinta, gli autori attribuiscono le loro 
rivelazioni a delle figure più o meno illustri del passato: per 
questo, gli scritti apocalittici sono — come si dice — « pseu- 
depigrafi ». 

Il libro di Erroch, escluso dal canone per ragioni che vedremo, 
e che si conosce per intero solo tramite una versione etiopica 
comprende — tra frammenti di età e di contenuto abbastanza 
diversi — alcune pagine che risalgono al periodo precedente il 
167 a.C. Un’apocalisse, detta Apocalisse delle settimane è un 
riassunto della storia del mondo dalla creazione fino alla fine 
dei tempi. In questo genere di testi, è facile riconoscere il mo- 
mento in cui l’autore passa dall’esposizione retrospettiva, pur 
presentata in forma di profezia, all’anticipazione del futuro. Que- 
sto passaggio indica, press’a poco, l’epoca in cui l’apocalisse è 
stata composta. Nel caso specifico, la prima settimana « escato- 
logica », quella che deve vedere la vittoria dei giusti sugli empi, 
segue una settimana « storica » che comincia con il rientro dal- 
l’Esilio ed è contrassegnata dalla comparsa di una generazione 
perversa, ma anche dal formarsi di un gruppo di giusti a cono- 
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scenza dei segreti della creazione. È probabile che l’avvenimento 
che caratterizza, secondo l’autore, quest’ultima settimana « sto- 
tica » sia la formazione della setta a cui egli appartiene e che 
si rifà all'insegnamento del patriarca antidiluviano Enoch. Dal 
momento che, per questi pietisti, non è questione di insurre- 
zione armata, si può collocare l’Apocalisse delle settimane nella 
fase precedente l’insurrezione maccabea. Ora, l’Apocalisse delle 
settimane è organicamente inserita in una serie di omelie, pre- 
sentate come istruzioni di Enoch per 1 suvi figli e che svol- 
gono il tema della salvezza garantita per i giusti e del castigo 
degli empi nel giorno del giudizio: gli umili, che conoscono la 
verità, sono ‘sicuri di avere il sopravvento sui grandi di questo 
mondo. L’ispitazione di questi passi non si discosta da quella 
di un’altra parte del libro di Exoch, ben nota per l’amplifica- 
zione da essa operata della leggenda biblica dei « figli di Dio » 
sedotti dalle donne, le quali diedero alla luce i giganti (Genesi 
VI, 1-4). L’autore ha sfruttato questo episodio al fine di attri- 
buire agli angeli decaduti la perversione dell’umanità: sono stati 
loro ad insegnare la perversione, la violenza e gli artifici della 
civiltà. Vi si può scorgere la protesta di un pietista contro tutto 
ciò che facevano ed accettavano. gli « ellenizzanti » di Gerusa- 
lemme. Sono questi ultimi ed altra gente del genere, probabil- 
mente, gli obiettivi contro cui si rivolgono le minacce di eterni 
tormenti di cui sono piene queste pagine. 

Il movimento pietistico che si richiama ad Enoch sembra 
abbia avuto una sua continuazione nella setta degli Esseni, e 
questa sarebbe la ragione per cui i suoi scritti non sono stati 
fatti rientrare nel canone giudaico. In compenso, vi è ‘rientrata 
l’apocalisse di Daziele (capitoli VII-XII). Si tratta, anche qui, 
di uno scritto « pseudepigrafico », attribuito a un saggio che 
sarebbe vissuto a Babilonia nell’epoca della cattività e che figura 
come protagonista delle storie edificanti dei capitoli I-VI del 
libro biblico. Questa apocalisse allude esplicitamente alla profa- 
nazione del Tempio ad opera di Antioco Epifane, ma, come 
l’Apocalisse delle settimane di Enoch, essa non accenna né 
prevede alcuna insurrezione armata contro l’oppressore. La sal- 
vezza auspicata avverrà solamente per opera di Dio e si realiz- 
zerà per gradi: miracolosa sconfitta di Antioco, generali scon- 
volgimenti, definitivo trionfo di Israele, resurrezione dei morti 
e giudizio finale. Lo schema è lievemente diverso da quello delle 
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parti più antiche di Ezocb; l’apocalisse di Daniele è notevol- 
mente più precisa per quanto riguarda il capitolo della resurre- 
zione dei morti. Essa rivela gli sviluppi raggiunti nel secolo II 
a. C. da una credenza sconosciuta ai saggi precedenti, anticipata 
da alcuni profeti che concepivano la ricomposizione della nazione 
come una specie di resurrezione dei morti (ad esempio, Ezechiele 
XXXVII), probabilmente suggerita da alcune concezioni escato- 
logiche provenienti da fuori (Daniele XII, 2-3, combina la fede 
nella resurrezione con quella in un’immortalità astrale, di origine 
ellenistica). 

L’apocalisse di Daniele consente di cogliere con estrema chia- 
rezza gli analoghi procedimenti di cui essa costituisce l’unico 
esemplare canonico. Il computo escatologico assume come punto 
di partenza una profezia di Geremia XXV, 8-14, che assegnava 
un periodo massimo di settanta anni alla dominazione babilonese. 
Questa cifra viene reinterpretata in Daniele come settanta setti- 
mane di anni a partire dalla cattività babilonese, nel 587 a.C. 
Egli sa che l’Esilio è durato press’a poco sette settimane di anni, 
dal 587 a.C. al 538 a.C. Pey le sessantadue settimane succes- 
sive, la sua cronologia è errata, ma la precisione storica conta 
meno del convincimento che si intende veicolare: al momento 
in cui l’autore parla, gli Ebrei si trovano nella settantesima ed 
ultima settimana dei tempi dell’abbandono, quella che è anche 
la più dolorosa. L’avvenimento che la inaugura è la soppressione 
di « un Unto » (Daniele IX, 26), che non può che essere Onia 
III, l’ultimo pontefice legittimo, assassinato attorno al 170 a.C. 
Il culmine di questa settimana cruciale è l’introduzione nel 
Tempio dell’« abominazione della desolazione », che sta proba- 
bilmente ad indicare un altare pagano eretto da Antioco IV; dal 
momento che tre anni e mezzo separano la profanazione del 
Tempio dall’inizio dell’ultima settimana, ci troviamo nel 167 
a.C. L’insuccesso della previsione non ha comportato il discre- 
dito di Daniele, le cui cifre sono servite per due millenni di 
calcoli apocalittici; il libro. è rimasto un breviario consolatorio 
per le generazioni ebraiche che ne hanno seguito la composi- 
zione e che hanno, a loro volta, subito non poche traversie. 
Divenuto anch’esso Sacra Scrittura, il libro di Dariele ha arric- 
chito le speculazioni escatologiche e messianiche di un elemento 
nuovo. Al fine di rappresentare la vittoria futura del popolo 
ebraico sugli imperi della terra, egli descrive nel capitolo VII 
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la comparsa, una dopo l’altra, di quattro bestie mostruose (Ba- 
bilonia, i Medi, i Persiani e infine i Greci, i più abominevoli di 
tutti); queste bestie vengono annientate dal Giudice celeste e 
il dominio viene assegnato al « popolo dei Santi dell’Altissimo » 
(gli Ebrei fedeli), incarnati nella visione da un «figlio del- 
l’uomo », cioè probabilmente un uomo di portamento princi- 
pesco. Puro simbolo in Dariele, il « figlio dell’uomo » è dive- 
nuto poco dopo un oggetto di fede. Vi si è visto un personaggio 
celeste, che esiste fin dall’eternità accanto a Dio e che è chiamato 
a svolgere il ruolo principale nel giorno del Giudizio. 


L'ascesa degli Asmonei. 


La persecuzione di Antioco Epifane trasforma la ribellione 
delle masse ebraiche in una guerra nazionale. Una figura di estra- 
zione sacerdotale in linea secondaria, Giuda soprannominato 
Maccabeo, della famiglia degli Asmonei — secondo i testi ebraici 
e Giuseppe Flavio — organizza la resistenza armata dopo essere 
fuggito da Gerusalemme nel 167 a.C. con il padre Mattatia. Il 
primo libro dei Muaccabei, scritto nel I secolo a. C., costituisce 
la nostra fonte migliore per la conoscenza degli avvenimenti, 
nonostante il suo carattere di apologia ufficiale della dinastia dei 
Maccabei, che ha fatto sì che esso venisse estromesso dal canone 
e che l’originale ne andasse perduto. Quest’opera attribuisce alla 
lotta di liberazione l’andamento di una guerra santa, pur offrendo 
una cronaca delle operazioni. Appoggiato dal gruppo degli « asi- 
dei » (in ebraico hasidim, «i pii »), Giuda Maccabeo sconfigge 
a varie riprese le truppe siriane e rientra in possesso del Tempio 
di Gerusalemme nel 164 a. C. 

Il giudaismo ha continuato a commemorare con la festa della 
Khanukkahb la ricostruzione del Tempio, nel giorno anniversario 
di quello in cui Antioco IV l’aveva profanato, nel dicembre del 
167 a.C. Il secondo libro dei Maccabei, scritto direttamente 
in greco secondo l’uso degli Ebrei della Diaspora, è in larga 
misura un invito a celebrare questa festa, che si è voluto met- 
tere sul medesimo piano delle principali solennità nazionali, 
dedicando un’intera settimana alla sua celebrazione. L’atto essen- 
ziale della riconsacrazione consisteva nell’accendere sull’altare 
restaurato il fuoco destinato a consumarvi i sacrifici perpetui 
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previsti dalla legislazione sacerdotale. Il secondo libro dei Mac- 
cabei insiste sulle analogie fra la Kbanukkah e i Sukkoth, di cui 
si è visto l’antico aspetto militare, e circonda di un’aura di mira- 
colo la riscoperta del fuoco sacro. Il testo greco risente in pro- 
posito di alcune tradizioni rabbiniche, in cui si vede come la 
favolosa leggenda esprima simbolicamente la continuità del culto, 
a parte i tre anni di profanazione. Il rituale caratteristico della 
Khanukkah, sopravvissuto alla scomparsa del Tempio, consiste 
nell’accensione di lampade che bruciano per tutta l'ottava. Que- 
sto particolare, oltre alla vicinanza del solstizio d’inverno, ha 
indotto alcuni studiosi moderni a considerare questa festa come 
una « festa della luce », una celebrazione naturista, ispirata ad 
usanze pagane. Ma la Khanukkah altro non è se non una festa 
nazionale, e non una celebrazione della natura storicizzata (come 
nel caso, ad esempio, del Natale cristiano): la sua data non ha 
altra legittimazione se non quella di coincidere con l’anniver- 
sario di Epifane, che scelse questo giorno per profanare solen- 
nemente il Tempio. 

La vittoria faceva di Giuda il capo senza titolo ufficiale della 
nazione ebraica, restando, in teoria sommo sacerdote Menelao, 
l’empio pontefice che viene sostituito alla sua morte — nel 161 
a.C. — da un tale di nome Alcimo, il quale riceve l’investitura 
da Antioco V e dal successore di questi, Demetrio I. Nel frat- 
tempo, le ostilità continuano: Giuda, e poi suo fratello Gionata, 
sono costretti a combattere contro i Siriani e i loro alleati, e 
insieme contro gli Ebrei che sostenevano Menelao ed Alcimo, 
che le nostre fonti chiamano i « senza-legge ». Inframmezzate da 
negoziati, le campagne dei Maccabei sono favorite dalla generale 
decadenza dell'impero seleucide e dalle guerre intestine che lo 
dilaniano a partire dal 152 a.C. Gionata e, dopo di lui, suo 
fratello Simone ne approfittano per ridurre alla loro mercede 
gli avversari, imponendo alle città vicine la legge ebraica ed 
espandendo in tal modo il territorio giudaico. Al sovrano di 
Antiochia non resta altra risorsa che trattare. Alcimo è morto, 
il pontificato è vacante. Nel 142 a. C., Simone viene riconosciuto 
« sommo-sacerdote, capitano (titolo che non può essere attri- 
buito che dal Seleucida) e guida degli Ebrei ». Un decreto ono- 
rifico emanato dagli Ebrei nel 140 a.C. ricorda che Simone è 
« condottiero e sommo-sacerdote in eterno, finché venga un 
profeta fedele » (I Maccabei XIV, 41). 
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Si riconosceva, così, a Simone il diritto di trasmettere il pon- 
tificato ai propri discendenti, come Aronne lo aveva trasmesso 
alla sua progenie, a quel ramo che, attraverso Finees, Sadoc il 
sommo sacerdote di Salomone, Giosuè il sommo sacerdote del 
Ritorno, andava a sfociare in Onia III; una genealogia discuti- 
bile dal punto di vista storico, ma non contestata dagli Ebrei 
del II secolo a. C. e con l’avallo degli autori sacerdotali. Ora, 
Simone non apparteneva a questa dinastia, ma a un ramo paral- 
lelo a quello dei « Sadocidi » veri e propri. La formulazione del 
decreto del 140 a. C. dimostra come l’attribuzione del sacerdozio 
supremo all’asmoneo Simone avesse incontrato delle resistenze. 
La si presenta come una misura provvisoria, revocabile nel caso 
in cui apparisse un giorno un « profeta fedele », capace di deci- 
dere attraverso l’autorità divina i casi di contestazione suscitati 
da questi periodi di torbidi e non previsti dalla Legge. Si intra- 
vede come non mancassero fra i « pietisti » individui rimasti 
attaccati alla famiglia sacerdotale legittima. Un figlio di Onia III 
non aveva forse ottenuto alcuni anni prima, da Tolomeo VI, la 
concessione del diritto di fondare un tempio in Egitto, a Leon- 
topoli, per celebrarvi un culto che, ai suoi occhi, era destinato 
ad essere l’unico culto valido? Il pontificato degli Asmonei, una 
potenza di fatto, senza legittimazione scritturale, non era in 
grado, sin dal primo momento, di ricostituire l’unità del giudai- 
smo. Malgrado i successi della sua politica estera, e forse pro- 
prio grazie a questi successi, esso è stato vittima, ben presto, di 
una contestazione, che traduceva nuove tensioni sociali e si espri- 
meva immediatamente a livello religioso, che è più che mai 
importante non scindere da quello politico. 


5. IL PONTIFICATO DEGLI ASMONEI 
(pAL 140 AL 63 A.C.) 


Il potere e le fazioni. 


Coperto dall’autorità sacerdotale che rimane inseparabile dal 
potere « temporale », Simone sfrutta a proprio vantaggio uno 
degli ultimi tentativi dei Seleucidi di ricostruire l'impero. Il 
figlio, Giovanni Ircano I, che era stato il protagonista delle sue 
vittorie, gli succede nel 134 a.C. senza apparente difficoltà, e 
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pone fine alla guerra, piuttosto cavalleresca, che sta continuando 
contro Antioco VII, del quale riconosce in teoria di essere tribu- 
tario. Approfittando dei torbidi che seguono alla morte di An- 
tioco VII, Giovanni Ircano intraprende una vera e propria guerra 
di conquista in Transgiordania, Idumea e Samaria, portando fino 
al Carmelo il confine settentrionale del suo territorio, mentre 
cerca a sud uno sbocco sul Mar Rosso. Comportandosi come un 
principe ellenistico, ritagliandosi la parte più ampia possibile 
tra le rovine dell'impero dei Seleucidi, egli giunge a ricostruire 
l'impero davidico. Egli conduce Îe sue guerre come i sovrani del- 
l’epoca, impiegando truppe mercenarie, più efficaci delle bande 
dirette da Giuda Maccabeo e meglio in grado di far rispettare 
il suo potere all’interno. Il costo di queste innovazioni è molto 
alto e, pur attestando le ricchezze di Ircano, Giuseppe Flavio 
— la fonte migliore di cui disponiamo per questo periodo — 
osserva come egli abbia « sfruttato » la Giudea (Antichità giudai- 
che XIII, 273). Ircano, dunque, è potuto apparire come un 
oppressore agli occhi delle masse ebraiche, che avevano appog- 
giato contro i Greci i suoi zii e suo padre. Le rivendicazioni 
popolari trovano i loro interpreti in alcuni membri del partito 
dei Farisei, che chiedono a Ircano nient'altro se non di abdicare 
al pontificato (il che, facciamo notare, gli avrebbe sottratto la 
disponibilità del tesoro del Tempio), pur conservando l’autorità 
politica. Ircano non può accogliere questa richiesta di separa- 
zione dei due poteri, rompe con i Farisei, ritira loro il diritto 
all’interpretazione della Legge e riserva il Consiglio al partito 
avverso, quello dei Sadducei. 

Riferendo gli avvenimenti verificatisi dall'epoca di Gionata, 
le Antichità ebraiche di Giuseppe Flavio (XIII, 171 sgg.) parlano 
per la prima volta di Farisei e Sadducei. Giuseppe li presenta ai 
lettori romani come delle scuole filosofiche paragonabili a quelle 
dei Greci. I moderni definiscono questo movimento come un 
movimento di sètte. Si tratta piuttosto, in realtà, di partiti, cia- 
scuno con una propria base sociale; le loro scelte religiose, spesso 
divergenti, non possono quasi andar disgiunte dai loro compor- 
tamenti politici. I Sadducei costituiscono quello meno ben co- 
nosciuto dei due partiti, dal momento che tutte le informazioni 
di cui disponiamo su di essi provengono da fonti ostili ai Sad- 
ducei medesimi. Ma le informazioni concordano nel dipingerli 
come dei conservatori, in tutti i campi, il che non sorprende in 
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alcun modo, in quanto essi rappresentano la classe dei privile- 
giati, soprattutto l’aristocrazia sacerdotale. Nazionalisti e sensi- 
bili ai successi militari, essi hanno costituito i migliori supporti 
per gli Asmonei conquistatori, Giovanni Ircano I e il figlio Ales- 
sandro Janneo. In materia religiosa, non si tratta in alcun modo 
di empi o di scettici; anzi, essi restano ancorati alle vecchie tra- 
dizioni del giudaismo sacerdotale e ripudiano le innovazioni ac- 
colte dalla devozione popolare, le credenze escatologiche, la fede 
nella resurrezione, la credenza negli angeli. Éssi si attengono 
a un ritualismo molto rigoroso, all’applicazione della Legge ri. 
servata al clero il più possibile in aderenza alla lettera, all’antica 
dottrina della remunerazione immanente. 

I Farisei sono reclutati tra gli strati più umili della società, 
ad esempio gli artigiani delle città. Più vicini alle masse, essi 
ne esprimono le rivendicazioni politiche e le aspirazioni reli- 
giose. Per questo essi sono fautori delle idee nuove respinte dai 
Sadducei. Essi contestano al clero il possesso esclusivo dell’in- 
terpretazione della Legge e contrappongono ai sacerdoti i loro 
saggi o rabbini, che cercano di applicare i precetti divini in un 
senso più umanitario e meno formalistico, ammettendo ad esem- 
pio che la legge del taglione possa ridursi a un compenso mone- 
tario dei danni causati dal colpevole. Essi insegnano nelle sina- 
goghe e fanno tutto quello che è necessario perché l’intera popo- 
lazione si trasformi in una fervente comunità. Le loro dottrine 
costituiscono una « Legge orale » che rende esplicita ed attualizza 
la « Legge scritta », la sola tenuta in considerazione dai Saddu- 
cei. Più tardi, gli autori della Misbna e del Talmud, che sono 
gli eredi diretti dei Farisei, hanno fatto risalire allo stesso Mosè 
la rivelazione della « Legge orale », che sarebbe stata trasmessa 
ai Farisei dagli « uomini della Grande Sinagoga ». Ai loro occhi, 
il culto del Tempio non ha la stessa importanza vitale che gli 
attribuiscono i Sadducei, ed è per questo che il giudaismo fari- 
saico sarà l’unico in grado di sopravvivere alla distruzione del 
Tempio. Essi sono anche molto meno attaccati alla grandezza 
temporale dello Stato giudaico. 

Si può supporre che i Sadducei siano stati gli unici ad ap- 
plaudire i successi della dinastia degli Asmonei. Nel 104 a.C., 
Aristobulo succede al padre Ircano e ne continua la politica di 
espansione, impadronendosi dell’Iturea. Stando a Giuseppe Fla- 
vio, il suo breve passaggio per il potere segna un passo ulteriore 
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nell’affermazione dell’autorità degli Asmonei, in quanto egli 
avrebbe aggiunto al titolo di sommo sacerdote quello di re. Il 
titolo regio appare, in ogni caso, sulle monete di Alessandro 
Janneo, che sostituì il fratello nel 103 a.C. Il regno di Ales- 
sandro Janneo conosce l’apogeo della dinastia degli Asmonei e 
la maggior estensione che mai abbia raggiunto uno Stato ebraico 
dopo Davide; si tratta, però, anche del periodo in cui scoppiano 
le gravi conseguenze della rottura di Ircano con i Farisei. In un 
momento in cui la politica estera di Alessandro Janneo incontra 
delle difficoltà temporanee, un’inavvertenza commessa dal sommo 
sacerdote nell’eseguire il rituale dei Sukkotb basta per scatenare 
una sommossa a Gerusalemme. Il re, sospettando probabilmente 
che le trame straniere spingessero all’insurrezione i suoi avver- 
sari interni, risponde ordinando massacri e con una vera e pro- 
pria persecuzione dei Farisei, parecchie migliaia dei quali furono 
costretti alla fuga. Le vittorie riportate da Alessandro Janneo 
a partire dall’83 a.C. gli permettono di prendere delle misure 
di riconciliazione dopo la guerra civile. Egli si rende conto che 
la tranquillità del suo regno non potrà essere garantita finché 
non si faranno delle concessioni ai Farisei. Per questo, al mo- 
mento della morte, egli si decide a separare i poteri religiosi 
e politici, secondo la rivendicazione dei Farisei, avanzata per 
limitare l’onnipotenza del sommo sacerdote sovrano. Gli basta 
affidare il regno alla vedova Alessandra-Salomè, aderente al par- 
tito dei Farisei. Alessandra attribuisce il pontificato al figlio 
maggiore Ircano II e fa rientrare gli esponenti dei Farisei nel 
Consiglio. 

Ritornati al potere, i Farisei si danno a perseguitare i loro 
avversari sadducei. Un accenno di Giuseppe Flavio dimostra 
come il conflitto di classe permanga: sono i « potenti » — egli 
dice — a protestare presso la regina contro le esazioni dei Fa- 
risei. Essi trovano un difensore nella persona del fratello di 
Ircano II, Aristobulo II, che i Sadducei sovvenzionano abbon- 
dantemente e presentano come loro candidato al sacerdozio 
supremo. La Giudea è ormai in piena guerra civile nel momento 
della morte di Alessandra (67 a.C.). Non molto battagliero, 
Ircano II avrebbe abbandonato volentieri il pontificato nelle 
mani del fratello, se il governatore di Idumea, Antipatro, non 
lo avesse spinto a resistere. Con l’aiuto fornitogli da Antipatro, 
Ircano II ha la meglio su Aristobulo, il quale rimane assediato 
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nel Tempio insieme ai suoi alleati sadducei, mentre la plebe di 
Gerusalemme, favorevole al partito farisaico, acclama Ircano II. 
Siamo ormai al momento in cui l’esercito di Pompeo è penetrato 
in Siria. Ognuno dei due partiti si appresta a sollecitare l’appog- 
gio del Romano. Pompeo si pronuncia a favore di Ircano II e 
dei Farisei. Egli si impossessa del Tempio in cui era assediato 
Aristobulo il giorno della Grande Espiazione del 63 a.C. Le 
conseguenze politiche dell’intervento romano sono considerevoli: 
la monarchia viene abolita a Gerusalemme, l’impero creato dagli 
Asmonei viene smembrato, la Giudea diventa tributaria e sog- 
getta a Roma. Meno gravi sono le conseguenze religiose: Pom- 
peo non ha distrutto il Tempio, il culto vi riprende ben presto, 
Ircano II conserva il pontificato, l’autorità dei Farisei si raf- 
forza. Apparentemente, l'avvenimento del 63 a. C. non ha avuto 
grandi riflessi nella letteratura d’ispirazione farisaica. Diversa- 
mente sarebbero andate le cose per quanti, già da molto tempo, 
erano ostili sia ai Farisei sia ai Sadducei e ripudiavano insieme 
i due fratelli nemici. 


L’essenismo. 


Dopo aver parlato dei Farisei e dei Sadducei, Giuseppe Flavio 
segnala l’esistenza, fra gli Ebrei, di una terza scuola, quella degli 
« Esseni », un nome cui non si è ancora riusciti a dare una inter- 
pretazione soddisfacente. L'importanza dell’essenismo nella storia 
religiosa dei due ultimi secoli precristiani è stata intuita da 
tempo dagli studiosi. Le loro ipotesi si sono tramutate in cer- 
tezza dopo la scoperta, a partire dal 1947, di quelli che sono 
stati chiamati i « manoscritti del Mar Morto », provenienti dalle 
grotte del deserto di Giuda, ad ovest del Mar Morto, vicino 
agli scavi di Khirbet Qumran, in cui gli archeologi hanno rin- 
venuto, nel corso delle loro ricerche avviate nel 1951, le tracce 
di un importante insediamento degli Esseni. Attualmente, la 
pubblicazione e l'utilizzazione dei documenti di Qumran sono 
ben lungi dall’essere esaurite e sicuramente neppure le scoperte 
sono complete. Tuttavia, la gran mole di scritti riportati alla 
luce e redatti — se stiamo ai criteri archeologici e paleografici 
tra la fine del II secolo a. C. e l’inizio del I secolo d.C. è già 
sufficiente a tirare alcune conclusioni positive. I nuovi testi hanno 
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confermato, nel complesso, le notizie di Giuseppe Flavio e di 
alcuni altri storici antichi sugli Esseni; hanno permesso di rein- 
quadrare nel suo ambiente originario un testo fin lì misterioso, 
una copia medievale del quale era stata riesumata nel 1896 dalla 
sinagoga caraita del Vecchio Cairo e indicata con il nome di 
Documento di Damasco, perché vi si tratta di una comunità della 
« nuova alleanza nel paese di Damasco »; infine, hanno gettato 
una luce nuova sull’abbondante letteratura pseudepigrafica, pare- 
netica ed apocalittica, che segna il passaggio tra il Vecchio Testa 
mento ed il Nuovo Testamento. Questa letteratura è rappresen- 
tata da opere che ci erano pervenute solo in traduzioni greche 
o ricavate dal greco e che erano state qualificate come « apo- 
crifi »: Enoch, il Libro dei Giubilei, i Testamenti dei dodici 
Patriarchi, i Salmi di Salomone, ecc. Se non sono stati conser- 
vati gli originali ebraici o aramaici, ciò deriva dal fatto, proba- 
bilmente, che non li si considerava come parte della Sacra Scrit- 
tura da parte dei rabbini degli inizi dell’èra cristiana, eredi dei 
Farisei e responsabili della codificazione del canone biblico. In 
compenso, a volte i cristiani hanno ammesso la natura canonica 
di questa produzione letteraria: basti ricordare che la Lettera 
di Giuda cita come « Scrittura » un passo di Ezzoch. Ora, presso 
Qumran si sono rinvenuti diversi frammenti originali di questi 
« apocrifi ». La loro origine essenica è, dunque, verosimile ed 
è legittimo esaminarli per conoscere le pratiche, le tendenze e le 
idee degli Esseni e per cercare di indovinarne la storia, allo stesso 
titolo degli scritti di Qumran, con i quali concordano in 
diversi casi. 

Tra le correnti ideologiche presentate da Giuseppe Flavio, 
l’essenismo è l’unica che meriti il nome di setta, perché si tratta 
effettivamente di un gruppo separato dalla massa della popola- 
zione. Si potrebbe anche parlare di un «ordine » degli Esseni, 
la cui Regola è stata ritrovata tra i documenti del Mar Morto. 
Gli Esseni costituiscono una comunità dalle caratteristiche del 
monachesimo: si entra tra di loro alla fine di un noviziato, il 
celibato è obbligatorio, i beni degli aderenti sono messi in 
comune, la carità fraterna è una questione di principio, insieme 
a un’attenzione costante al comportamento dei fratelli, dal mo- 
mento che la giornata dell’Esseno è sottoposta a una disciplina 
rigorosa e l'inosservanza nella condotta può comportare l’esclu- 
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sione dalla comunità. Gli Esseni hanno un grandissimo rispetto 
della Legge di Mosè, in particolare del sabato e delle norme di 
purezza, che costituiscono per loro addirittura un fatto ossessivo. 
Essi tuttavia non hanno un rispetto minore per i loro specifici 
istituti. Il rotolo delle Regole della comunità ed altri documenti 
mostrano come essi si distinguessero pet certe pratiche € certe 
credenze dal giudaismo normativo stabilito nella Torah. Alcune 
delle loro peculiarità si possono far rientrare nel quadro della 
loro esistenza cenobitica come dei corollari, ad esempio il carat- 
tere sacro dei pasti consumati in comune, il moltiplicarsi dei 
bagni lustrali. Altre sono più sorprendenti. Gli Esseni avevano 
delle feste specifiche: il Rotolo del Tempio, scoperto nel 1967 
e ancora inedito, segnala una festa del vino nuovo e una festa 
dell’olio nuovo, di cui la Bibbia non fa parola. Gli Esseni hanno 
anche elaborato un loro proprio calendario, noto grazie a dei 
testi di Qumran e ad alcuni « apocrifi » (i Libri dei Giubilei, 
le parti astrologiche del Libro di Enoch): l’anno conta trecento- 
sessantaquattro giorni e consente di far cadere ogni festa in un 
giorno fisso della settimana, il che differenzia inevitabilmente 
l'usanza degli Esseni rispetto a quella del giudaismo ufficiale. 

A quel che pare, gli Esseni hanno legittimato una così radi- 
cale innovazione con il pretesto di essere loro i detentori della 
vera « conoscenza dei tempi ». Le dottrine della setta hanno un 
aspetto nettamente esoterico, che noi riusciamo ad intravedere 
solo in parte. Si coglie come essi si presentassero quali eredi 
di antichissime rivelazioni segrete, il che può essere un modo 
di giustificare la loro adesione ad alcune rappresentazioni e dot- 
trine estranee alla tradizione biblica. Perciò, si sospetta un’in- 
fluenza del pitagorismo greco o del dualismo iranico sul loro 
pensiero. Sembra che l’angelologia fosse estremamente svilup- 
pata, ed essi vedono gli eventi terreni come guidati dallo scontro 
di due ordini di potenze invisibili, gli spiriti delle tenebre 
— con alla testa un principe, Belial o Satana — e gli spiriti 
della luce, che appartengono a Dio. Giuseppe Flavio attribuisce 
ad alcuni Esseni il dono della predizione e si dice che essi riser- 
vassero ai loro seguaci la conoscenza dei nomi degli angeli (im- 
piegata, probabilmente, a fini magici). Le loro speculazioni dove- 
vano estendersi anche ad altri ambiti del mondo naturale e 
divino, e taluni presumono che essi coltivassero un esoterismo 
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analogo a quello dell’antica mistica ebraica, che si abbandonava 
alla riflessione sulla creazione del mondo e sulle visioni celesti 
di Ezechiele. 

L’abbondanza della produzione letteraria degli Esseni prova 
come questi siano stati degli uomini di studio, al pari dei Farisei, 
nonostante i loro obiettivi différiscano: la scienza degli Esseni 
è una scienza esoterica e speculativa, mentre quella farisaica è 
essoterica e pratica. Ma la ricerca di una perfezione immediata, 
personale che può avere animato i ioro adepti, rion li ha portati 
a rinunciare a quella riflessione sul destino collettivo che carat- 
terizza complessivamente la religione di Israele e che i Farisei 
perseguivano a modo loro, diffondendo tra il popolo la cono- 
scenza della Legge. La comunità degli Esseni si autodefinisce 
come il vero popolo di Dio, più precisamente come la cellula- 
madre attorno a cui l’escatologia vedrà il popolo intero organiz- 
zarsi per preparare il suo trionfo futuro e promesso da Dio. La 
setta coinciderà con la popolazione e tutti aderiranno alla sua 
dottrina. La prima tappa dei tempi attesi consisterà, dunque, 
nella ricomposizione dell’intero Israele, delle dodici tribù, nella 
forma di una grande comunità essenica. La seconda tappa con- 
sisterà nella guerra escatologica che vedrà contrapposti Israele 
e gli « spiriti della luce » agli « spiriti delle tenebre » destinati 
alla perdizione. Un intero rotolo enuncia il regolamento di questo: 
combattimento. L'organizzazione del futuro popolo riprodurrà 
quella della setta, che ormai poteva ritenersi detentrice della 
« nuova alleanza ». 

Ora, questa organizzazione corrisponde, grosso modo, a quella 
stabilita dal Codice sacerdotale; la si può immaginare come una. 
serie di cerchi concentrici: il più largo rappresenterebbe i laici, 
il secondo i leviti, il terzo i discendenti di Aronne o i sacerdoti 
subalterni, il cerchio centrale i discendenti di Sadoc, cioè la 
stirpe pontificale. Questa organizzazione può forse aiutare a capire 
una delle ragioni che sono state alla base della costituzione della 
setta. Riconoscendo l’autorità dei « figli di Sadoc », gli Esseni 
non si affermano per caso come dei « legittimisti » sadocidi, ai 
cui occhi i pontefici asmonei sono degli usurpatori puri e sem- 
plici? Alcuni indizi lasciano supporre che gli Esseni siano gli 
eredi dei pietisti dell’inizio del II secolo a. C., che debbono 
aver resistito all’ellenizzazione imposta da Menelao, sfoggiando 
la loro fedeltà alla discendenza interrotta con l’assassinio di 
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Onia III, e che non hanno dato ai Maccabei un appoggio incon- 
dizionato e costante. Un’apocalisse contenuta nel Libro di Enoch 
colloca dopo il 180 a.C. e prima dell’insurrezione dei Maccabei 
il momento in cui «si aprirono gli occhi » degli agnelli che 
rappresentano gli Israeliti fedeli, ed è la stessa data che riporta 
a chiare lettere il preambolo storico del Documento di Damasco. 
Ad ogni modo, gli Esseni hanno preteso di porsi sotto l’autorità 
del legittimo sacerdozio e se si sono tenuti lontani dal Tempio 
diretto dagli usurpatori, non per questo mostrano verso di esso 
un minore attaccamento. 

Sembra però che la setta sia stata riorganizzata, probabil- 
mente agli inizi del I secolo a. C., ad opera di un personaggio 
di cui ignoriamo l’identità, quasi che il suo nome fosse divenuto 
ineffabile. Degli scritti qumtanici posteriori alla sua morte lo 
chiamano semplicemente il « Maestro di Giustizia » e una volta 
il « Sacerdote » (per eccellenza). I testi di Qumran più antichi 
non parlano di lui e ci sono ragioni per credere che sia lui 
l’autore della Regola dell'ordine e forse di altre opere della 
setta. Dopo aver richiamato la comparsa di un nuovo « germo- 
glio » spuntato « da Israele e Aronne » (si tratta probabilmente 
dei pietisti precursori degli Esseni), il preambolo storico del 
Documento di Damasco osserva che Dio « suscitò per loro un 
Maestro di Giustizia per guidarli nella via del Suo cuore ». Ora, 
questo legislatore ha conosciuto un destino tragico poco prima 
del 63 a.C. Il Commentario di Abacuc, applicando la profezia 
biblica alla storia della setta, lascia intendere come il « Maestro 
di Giustizia » sia stato perseguitato e mandato al supplizio da 
un «sacerdote empio » e come la presa del Tempio da parte 
dei Romani nel 63 a.C. sia stata la traduzione del castigo con 
cui Dio punì questo crimine. Il « sacerdote empio », probabil- 
mente, è Ircano II. In effetti, altri testi di Qumran contengono 
espliciti accenni alla guerra civile che vide scontrarsi, a partire 
dal 67 a. C., i due figli di Alessandro Janneo e dimostrano come 
gli Esseni odiassero sia Ircano II, sia Aristobulo II, sia i Farisei, 
sia i Sadducei. I due partiti che si contendevano il potere erano 
ugualmente responsabili della profanazione del Tempio, alla quale 
gli Esseni reagiscono con una sofferenza di cui si sente l’eco in 
alcuni passi dei Salmi di Salomone. 

Se il « Maestro di Giustizia » ed i suoi sono stati vittime 
della persecuzione, si comprende meglio il valore religioso attri- 
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buito alla sofferenza dalla setta degli Esseni. Essa poteva richia- 
mare e applicare a se stessa alcune pagine dei profeti, in parti- 
colare del « Deutero-Isaia ». Lo sviluppo delle concezioni mes- 
sianiche nelle sètte, prima del 63 a.C., è stato ulteriormente 
accentuato, sembrerebbe, da queste prove. Ma, da prima del 
63 a.C. e quando ancora era in vita il « Maestro di Giustizia », 
alcuni passi del manoscritto degli Inri fanno della sofferenza 
il presupposto indispensabile per la nascita di un ordine migliore 
e di un popolo nuovo. Fin da questo momento, sembra che gli 
Esseni abbiano reintrodotto nell’escatologia l'elemento messianico, 
assente nelle apocalissi dell’inizio del II secolo a. C. Alcuni dei 
più antichi scritti qumranici, ad esempio la Regola di disciplina, 
rivelano l’originaria formulazione che allora si dava dell’attesa 
messianica. L’inizio dei tempi escatologici, il momento in cui 
Israele sarà ricostituito sotto la bandiera degli Esseni, sarà con- 
traddistinto dall’avvento di un profeta e di due messia: un 
messia di Aronne, cioè un sommo sacerdote del ramo legittimo 
dei discendenti di Sadoc, e un messia di Israele, un laico, discen- 
dente dai sovrani della stirpe di Davide. Tale bimessianismo, 
documentato del pari nei Testamenti dei dodici Patriarchi, si 
può intendere come una contestazione ideologica sublimata del 
cumulo, da parte degli aborriti Asmonei, delle funzioni sacerdo- 
tale e regia, entrambe usurpate. 

Gli Esseni, in appoggio alle loro aspettative, invocavano le 
testimonianze bibliche. Se ne trova una breve raccolta nel fram- 
mento qumranico indicato sotto il nome di Testizzonia. Esso 
si compone, nell’ordine, di pericopi che giustificano l’attesa di 
un profeta, poi di un re, infine di un sacerdote escatologico. Gli 
Esseni dovevano, dunque, attendere l'avvento di un messia-re 
prima di quello di un sacerdote, forse perché il re è indi- 
spensabile per investire il sommo sacerdote, così come un tempo 
Davide aveva insediato Sadoc. Ma, una volta instaurato il nuovo 
ordine, il sommo sacerdote avrebbe preso il sopravvento sul re; 
i testi nominano il messia di Aronne prima del messia di Israele, 
il che corrisponde alla struttura organizzativa della setta e al suo 
carattere sacerdotale, dal momento che i « figli di Sadoc » stanno 
in cima alla gerarchia. Il titolo di « Messia » attribuito ai per- 
sonaggi escatologici, e che appare per la prima volta in questa 
accezione nei documenti di Qumran, merita una spiegazione. 
Sappiamo che l’ebraico masbiakh significa « unto » (in greco: 
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christos). La legislazione sacerdotale prevedeva l’unzione del 
sommo sacerdote, ma, da accenni del Talmud, si ricava che gli 
ultimi pontefici di Gerusalemme non la ricevevano più e si limi- 
tavano a rivestire gli abiti prescritti per Aronne in Esodo XXVIII. 
Secondo i rabbini, l’unguento, la cui ricetta è descritta in Esodo 
XXX, 22-3, è scomparso da tempo e ricomparità solamente alla 
fine dei tempi. Sempre secondo le fonti rabbiniche, lo stesso 
unguento serviva per l’unzione dei sacerdoti e per quella dei re 
di prima dell’Esilio (il re davidico era l’« unto del Signore »). 
È probabile che gli Esseni avessero una credenza analoga. Sembra 
che l’ultimo pontefice unto sia stato Onia III, dal momento che 
Daniele lo chiama masbiakb (IX, 25). Attendendosi la restaura- 
zione del pontificato legittimo, non possono forse gli Esseni 
avere immaginato che, quando i tempi fossero maturi, si sarebbe 
ritrovato l’unguento « composto da Mosè », e che le due autorità 
escatologiche attese sarebbero state degli unti, dei messia? Così, 
dunque, il termine « Messia » ha finito per rivestire un’accezione 
escatologica sconosciuta alla Bibbia. 


6. IL GIUDAISMO DAL 63 A. c. AL 138 p. c. 
La Giudea sotto la dominazione romana (63-37 a. C.). 


Dopo essere penetrato nel Santo dei Santi del Tempio, e 
dopo aver constatato — ci riferisce Tacito — che era comple- 
tamente vuoto, Pompeo ebbe la saggezza di non rovesciare le 
istituzioni ebraiche: Ircano II rimane in carica, i Farisei vedono 
il trionfo del loro partito sui Sadducei, vinti con Aristobulo II. 
Ma, queste istituzioni che Pompeo lascia in vigore sono ben più 
religiose che politiche. L’egemonia romana instaurata in Siria 
era molto più solida del potere dei Seleucidi nel secolo prece- 
dente. L’impero degli Asmonei viene smembrato, tutte le città 
costiere vengono affrancate dalla sovranità giudaica ad opera di 
Pompeo. Al sommo sacerdote è vietato portare il diadema. La 
Giudea è solo un piccolo Stato tributario di Roma, a fianco di 
un mosaico di città affrancate e di altri regni vassalli come 
l’Itutea, o come, in genere, la Nabatea. I diritti riservati da 
Pompeo al sommo sacerdote di Gerusalemme vennero ulterior- 
mente ridotti dal proconsole Gabinio nel 57 a. C., dal momento 
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che questi prese l’iniziativa di suddividere il territorio giudaico 
in cinque « governatorati », affidati verosimilmente a notabili 
locali. La mollezza di Ircano II spiega questa misura: Gabinio 
era dovuto intervenire direttamente per reprimere una solleva- 
zione fomentata contro Ircano II da un figlio di Aristobulo II. 
Indubbiamente, molti Giudei erano scontenti delle vessatorie 
disposizioni politiche imposte dalla potenza romana, donde il 
relativo successo incontrato dai tentativi di Aristobulo II o dei 
suoi figli per riprendere piede in Palestina. Ircano II, o meglio 
il suo abile mentore, l’idumeo Antipatro, restano fedeli a Roma. 
Tuttavia, la popolazione non poteva non reagire favorevolmente 
ai rovesci subiti dal proconsole Crasso, data la sua ben nota 
avidità, in occasione della guerra tra Roma e i Parti. La morte 
di Crasso ad Harràn nel 53 a.C., la controffensiva dei Parti 
verso l'Occidente, provocano una rivolta ebraica, guidata da un 
partigiano di Aristobulo II e che nel 51 a.C. il proconsole 
Cassio Longino ebbe il compito di domare. 

A partire dal 49 a.C., il destino della Giudea è retto dalle 
vicende della grande guerra civile romana. Essa doveva consen- 
tire ad Antipatro, che seppe tempestivamente sposare le parti di 
Cesare, di migliorare progressivamente le posizioni del sommo 
sacerdote e la propria. Cesare elude le pretese al pontificato 
avanzate nei suoi «confronti da Antigono, figlio di Aristobulo II, 
di cui in un primo momento aveva pensato di servirsi per giuo- 
care un brutto tiro ai pompeiani. Lo zelo dimostrato da Anti- 
patro per legare a Cesare le dinastie dell’Oriente vale all’Idumeo 
il titolo di procuratore della Giudea, mentre Ircano II riceve il 
titolo semiregale di etnarca, di alleato del popolo romano, e 
l'autorizzazione a ricostruire le mura di Gerusalemme, abbattute 
da Pompeo. I privilegi accordati da Cesare a Gerusalemme con- 
sentono di capire il dolore sincero degli Ebrei di Roma presso 
il rogo di Cesare nel 44 a.C. 

Antipatro si affretta a sfruttare tutte le possibili occasioni 
fornite dalle concessioni fatte da Cesare. Egli fa subito ricostruire 
le mura della capitale e nomina il figlio maggiore « stratega » 
di Gerusalemme, mentre affida al secondogenito, Erode, il go- 
verno della Galilea, dove questi si distingue lottando contro un 
famoso brigante. Secondo Giuseppe Flavio (Antichità giudaiche 
XIV, 162): « Antipatro riceveva dal popolo la stima dovuta ad 
un re e tanti onori quanti avrebbe potuto averne un signore 
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assoluto e, con tutto ciò, egli non venne assolutamente meno 
all’amicizia e alla lealtà nei riguardi di Ircano ». Tuttavia, le 
posizioni raggiunte da Antipatro e dai figli suscitavano delle 
gelosie. Per aver mandato a morte il brigante della Galilea, 
Erode venne accusato di abuso di potere dai Farisei che compo- 
nevano il Consiglio (Sizedrio, dal greco syrnedrion) e, se non vi 
fosse stata la mediazione del sommo sacerdote, il conflitto avrebbe 
potuto diventare sanguinoso. La seconda guerra civile romana, 
apertasi con l’assassinio di Cesare nel 44 a.C., fece sì che le 
tensioni interne allo Stato ebraico esplodessero nuovamente. 

La Siria è allora sottoposta all’autorità di Cassio, uno degli 
assassini di Cesare, ed Erode, che prende il posto del padre 
Antipatro, assassinato nel 43 a. C., si allea con lui. La sua situa- 
zione si fa delicata dopo la sconfitta dei paladini della Repub- 
blica romana. Alcuni Ebrei, figure di rilievo, accusano Erode 
presso ‘il vincitore, Antonio, attribuendo ai figli di Antipatro il 
fatto di avere usurpato la sovranità che sarebbe spettata ad 
Ircano. Erode ebbe il coraggio di venire a giustificarsi di per- 
sona dinnanzi ad Antonio e riuscì a mantenere la sua posizione, 
sicuramente grazie al ricorso al danaro. Tuttavia, questa sua 
posizione era destinata a venire ben presto minacciata da un’altra 
parte. L’incuria di Antonio, le sue spese folli, lasciano campo ai 
Parti di rinnovare un’offensiva nel 40 a. C., né sembra che questi 
venissero male accetti da parte delle popolazioni siriane. È l’oc- 
casione buona per Antigono, figlio di Aristobulo II, il quale ne 
approfitta per riaffermare i propri diritti al pontificato, offrendo 
ai Parti i suoi servigi. Questi ultimi finiscono per impossessarsi 
di Gerusalemme, che Erode aveva nel frattempo abbandonato 
precipitosamente. Il loro protetto, Antigono, diventa per un 
breve periodo re e sommo sacerdote degli Ebrei. Egli fa moz- 
zare gli orecchi a suo zio, Ircano II, per renderlo definitivamente 
inadatto alle funzioni sacerdotali, per le quali la Legge richie- 
deva l’integrità fisica. Antigono assume il nome pontificale di 
Mattatia, padre di Giuda Maccabeo. Intendeva forse, con ciò, 
presentarsi come il capo di una nuova guerra santa, rivolta contro 
i Romani, come lo era stata quella del 167 a. C. rivolta contro i 
Greci di Siria? Le speranze di Antigono erano, comunque, desti- 
nate a fallire, perché, mentre Antigono si insediava a Gerusa- 
lemme, Erode riusciva agevolmente a mobilitare in appoggio alla 
sua causa la potenza romana. 
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Rifugiatosi a Roma, Erode ottiene dal Senato il titolo di re. 
Egli sbarca in Siria nel 39 a. C. con le legioni al seguito e intra- 
prende con queste la riconquista del suo regno. Antigono, al 
quale i Parti, sconfitti, avrebbero ritirato l’appoggio, cerca in- 
vano di perorare la causa della legittimità della sua posizione 
e di far valere l'argomento che l’idumeo Erode non ha alcun 
titolo per rivendicare il regno. Ma una componente rilevante 
della nazione ebraica sostiene Erode contro Antigono assediato 
nella capitale. Nel 37 a.C. Gerusalemme viene presa dai Ro- 
mani, Antigono viene decapitato e da questa data Erode fa par- 
tire gli anni del suo regno e schiude l’ultimo periodo di splen- 
dore della storia ebraica. 


L'evoluzione delle idee messianiche. 


Nonostante la serie di eventi politici verificatisi nel corso del 
pontificato di Ircano II, questi è riuscito a garantire una qualche 
stabilità al sistema legislativo e liturgico ereditato dalle epoche 
precedenti. Rientrati nel Consiglio a partire dal 76 a. C. — data 
della morte di Alessandro Janneo — i Farisei conservano il 
monopolio delle interpretazioni giuridiche, che permette di appli- 
care la Legge ai più svariati casi concreti della vita civile e reli- 
giosa. Il lungo processo di elaborazione che sfocia nel II secolo 
nella codificazione della Misbna deve essersi protratto per tutto 
questo periodo, senza che l’ingresso di Pompeo nel Tempio, nel 
63 a. C., sia apparso agli occhi dei Farisei come un evento deci- 
sivo, dal momento che il Romano non ha fatto altro se non con- 
solidare l’autorità del pontefice fariseo negli affari interni del 
giudaismo. Non è, quindi, nei testi della tradizione farisaica che 
vale la pena di andare a ricercare le informazioni su un movi- 
mento di idee che sembra svilupparsi in quel momento e che 
tanta importanza riveste per la comprensione del cristianesimo 
antico. Questo movimento ci è noto attraverso alcuni scritti 
apocrifi, ai quali è possibile attribuire, con un notevole grado 
di attendibilità, un’origine essenica, data la fraseologia e il ricor- 
rere di certi temi caratteristici. Sono gli Esseni ad aver sentito 
come una svolta dei tempi l’avvenimento del 63 a.C., e solo 
loro potevano vedere nella violazione del santuario ad opera dei 
Romani un castigo divino per l’usurpazione degli Asmonei e le 
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persecuzioni di Ircano II nei confronti del loro maestro. Solo 
per loro questa punizione celeste poteva assumere il valore di 
un segno premonitore di un ulteriore intervento divino, che 
avrebbe segnato la fine dei tempi. Già così netta nell’essenismo 
di prima del 63 a. C., l’attesa escatologica non poteva non uscire 
rafforzata da quanto eta accaduto attorno a questa data, visto 
che solo tale attesa poteva consentire di superare lo smarrimento 
degli aderenti alla setta. 

La persecuzione deve aver comportato una dispersione della 
setta, e questo darebbe conto delle diverse reazioni ideologiche 
che si possono cogliere nei testi che stiamo per esaminare. Tut- 
tavia, esiste un punto in comune: l’attesa di un messia, di un 
unico messia. Il bimessianismo degli antichi documenti di Qumran 
non aveva più ragione d’essere, poiché il potere regio e quello 
sacerdotale erano ormai separati, una volta che Pompeo aveva 
soppresso il regno degli Asmonei e che la riunificazione dei due 
poteri ad opera di Antigono aveva avuto una durata troppo 
breve. Vissuta dai seguaci della setta come un’umiliazione nazio- 
nale, la presa di Gerusalemme da parte dei Romani era suscetti- 
bile di rinfocolare l’antico nazionalismo e di indirizzare le spe- 
ranze verso la figura di un sovrano israelita, di cui Dio si sarebbe 
valso come tramite per concedere il trionfo al suo popolo. I 
Salmi di Salomone, pieni di acrimonia contro i Romani, pur 
vedendovi lo strumento della collera divina contro non meno 
abominevoli peccatori israeliti, invocano con preghiere l’avvento 
del re, figlio di Davide, che butterà fuori di Israele i peccatori, 
caccerà i pagani, radunerà il popolo santo, lo guiderà nella giu- 
stizia e sarà temuto nell’universo intero, pur non disponendo 
né di oro né d’argento né di folte schiere, unicamente affidan- 
dosi a Dio. Ecco dunque emergere il messianismo davidico pre- 
sente nei primi scritti degli Esseni, che era però destinato ad 
assumere un’importanza crescente nei testi successivi della setta 
e ad acquisire, nella Palestina del I secolo a. C., una popolarità 
testimoniata dai Vangeli. 

Il Documento di Damasco, probabilmente composto per 
alcuni Esseni rifugiati in Siria dopo la persecuzione del « Mae- 
stro di Giustizia », offre la testimonianza di un’escatologia più 
organica e meglio collegata con le concezioni precedenti della 
setta. Esso accenna a un « primo intervento » di Dio per punire 
i « prìncipi di Giuda »: un’evidente trasposizione in linguaggio 
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escatologico dell’evento del 63 a. C. Questo primo intervento 
viene presentato come la prefigurazione di un secondo inter- 
vento, che vedrà nuovamente la collera di Dio accendersi contro 
Israele, una collera cui sfuggiranno solamente coloro che avranno 
osservato l’alleanza con Dio, vale a dire i seguaci della setta. 
Facendo ricorso al modo di procedere delle apocalissi, il Docy- 
mento di Damasco fissa una data per questo intervento finale: 
esso avrà luogo a quarant’anni di distanza dal primo. Questo 
sarà anche il momento della comparsa del Messia, e a questo 
punto il Documento di Damasco riprende una formulazione della 
Regola di Qumran, ma con una modifica significativa. Anziché 
annunciare l'avvento « dei messia di Aronne e d’Israele », esso 
parla dell’avvento « del Messia di Aronne e d’Israele », eviden- 
ziando in tal modo il concentrarsi dell’attesa messianica su di 
un’unica figura. Il personaggio atteso sarà un sacerdote, il quale 
compirà l’« espiazione » per gli Israeliti (come il sommo sacer- 
dote di Aronne, secondo Levitico IX, 7), ma eserciterà anche 
una funzione militare quale si conviene a un sovrano della stirpe 
di Davide. Egli riceve anche il titolo di « Stella » che l’antica 
profezia (post eventum) di Numeri XXIV, 17, applicava a Da- 
vide. Tutto procede come se la riduzione del bimessianismo a 
un monomessianismo fosse avvenuta tenendo conto della prece- 
dente formulazione che distingueva il messia-re dal messia-sacer- 
dote, per cui la figura escatologica concepita dagli Esseni dopo 
il 63 a.C. è contraddistinta da una specie di doppia apparte- 
nenza, davidica e levitica, riflessa anche in alcuni passi dei Testa- 
menti dei dodici Patriarchi, che possono essere stati sottoposti 
ad alcuni ritocchi, non tutti necessariamente da attribuire a 
copisti cristiani. 

Nel Documento di Damasco si notano accenti più dramma- 
tici nella presentazione dei nuovi tempi. Si dice, a un certo 
punto, che le regole della setta valgono fino « all’avvento di colui 
che insegnerà la giustizia alla fine dei giorni ». Questo nuovo 
modo di dipingere l’evento escatologico trova diverse interpre- 
tazioni. Secondo alcuni, questo « che insegnerà la giustizia » 
— l’espressione ebraica è lievemente diversa dalla designazione 
di « Maestro di Giustizia » — è il profeta dei tempi futuri, pre- 
cursore dei messia o del messia, paragonabile all’Elia escatolo- 
gico annunciato da Malachia III, 23. Secondo altri, si tratta del 


Il giudaismo dalla cattività babilonese a Bar-Kokheba 171 


« Maestro di Giustizia » in persona, atteso come « Messia di 
Aronne e di Israele ». Non è improbabile che i seguaci della 
setta attendessero un ritorno del loro legislatore alla fine dei 
tempi. Nel fondersi delle concezioni messianiche, che caratterizza 
l’essenismo o le correnti che ne derivano, ritroviamo un’ulte- 
riore testimonianza dell’identificazione del Messia con una grande 
figura del passato, di cui l’essenismo pretendeva di detenere 
l’insegnamento. 

Probabilmente, va attribuita all’epoca « pompeiana » un’apo- 
calisse inserita nei capitoli XXXVII-LXXI del libro etiopico di 
Enoch. Si tratta dell’unica parte della stesura di questo testo 
di cui non si siano trovati frammenti originali nelle grotte del 
deserto di Giuda. Tuttavia, palesi accostamenti espressivi e dot- 
trinari ricollegano tali capitoli alla letteratura degli Esseni e alle 
altre parti del libro di Eroch. La loro datazione è indicata da 
un chiarissimo riferimento ai Parti, i quali — come abbiamo 
visto — intervengono nella storia del giudaismo a partire dal 
53 a.C. I discorsi escatologici di Enoch, impropriamente indicati 
come le sue « parabole », provengono da una cerchia di persone 
che hanno appena subito una sanguinosa persecuzione, che detta 
all'autore accenti vendicativi. Egli cerca di rafforzare i giusti 
rimasti fedeli nel corso della prova, mostrando loro le pene 
sovrannaturali che verranno inflitte ai loro nemici nel giorno 
del Giudizio; l’animosità che traspare nei riguardi della ricchezza 
e dei potenti di questo mondo indica nell’autore delle Parabole 
di Enoch un continuatore dei pietisti del II secolo a. C. Al pari 
della comunità degli Esseni di Qumran, il gruppo nel cui nome 
e per il quale egli parla è cosciente di rappresentare il vero 
Israele, la collettività dei riscattati che vivono temporaneamente 
nascosti e dispersi, ma che si « manifesterà » nel giorno del Giu- 
dizio, perché essa è già da ora detentrice della vera conoscenza. 
Appunto per descrivere il giorno del Giudizio, questa parte di 
Enoch fa ricorso a una figura nuova, permettendo così di cogliere 
un’ interessante sviluppo delle rappresentazioni messianiche. 

Il ruolo principale, in occasione dell’evento escatologico, è 
attribuito a un personaggio unico, chiamato «l’Eletto di Dio », 
a volte il « Messia », ma anche il « Figlio dell’uomo ». Il sim- 
bolo immaginato dall’ apocalisse di Dariele VII viene qui tra- 
sposto messianicamente, come accade nel cristianesimo, e il 
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motivo dell’insediamento nel regno in cielo del Figlio dell’uomo 
(Daniele VII, 14) viene trasformato in una comparsa splendida 
del personaggio, al quale Dio delegherà le sue funzioni di giu- 
dice supremo. Sarà, dunque, il Figlio dell’uomo a rappresentare 
la divinità quando si tratterà di assegnare la vittoria ai suoi 
eletti: allora, i giusti verranno liberati e vendicati rispetto agli 
empi e, una volta schiacciati questi ultimi, il « Figlio dell’uomo » 
instaurerà per gli eletti un regno eterno di giustizia e di pace. 
Questo messia, di un tipo nuovo, del quale non si precisa se 
sia di origine levitica o davidica, rappresenta per certi aspetti 
un’incarnazione della setta, e il suo destino abbraccia quello 
della comunità. Come i giusti e gli eletti saranno un giorno rico- 
nosciuti, ma restano per il momento nascosti agli occhi del 
mondo, così il «Figlio dell’uomo » è provvisoriamente celato 
presso Dio, l’esistenza in cielo ne precede la parusia. Come il 
destino finale dei giusti è deciso dall’eternità, così del « Figlio 
dell’uomo » si dice che si trova presso Dio da prima della crea- 
zione del mondo e si riconosce, in ciò, la trasposizione simbo- 
lica di una credenza nella predestinazione familiare agli autori 
dei testi di Qumran. Come, infine, la comunità dei giusti ha 
sofferto la persecuzione, così è stato versato il sangue del « Giu- 
sto ». Se il messia è, in un certo senso, il prototipo celeste della 
congregazione dei fedeli, egli non si confonde assolutamente con 
una personalità collettiva, e occorre distinguere il Giusto dai 
giusti, così come gli eletti si distinguono dall’Eletto che si porrà 
alla loro testa al momento del trionfo finale. Alcune reminiscenze 
dei Canti del servo del deutero-Isaia lasciano pensare che il 
messia delle Parabole di Enoch sia destinato alla sofferenza 
prima del trionfo, il che presuppone un’incarnazione di questo 
personaggio celeste. Ora, si assicura che il « Figlio dell’uomo » 
abbia preso un tempo forma umana; una frase lo identifica for- 
malmente con Eroch, il maestro leggendario della setta, portato 
direttamente presso Dio, stando all’interpretazione che si poteva 
fornire di Gezesi V, 24. Non avrebbe, forse, potuto avere una 
seconda incarnazione nella persona dell’ultimo legislatore della 
comunità, il « Maestro di Giustizia », vittima di Ircano II e dei 
Farisei? 
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Erode il Grande. 


Il figlio di Antipatro seppe ricavare i maggiori vantaggi 
dalla protezione accordatagli. dal Senato romano. La sua fedeltà 
ad Antonio, signore dell’Oriente fino alla battaglia di Azio 
(31 a.C.), avrebbe potuto attirargli l’ostilità di Ottavio, se 
Erode non fosse entrato in conflitto con Cleopatra, che sognava 
di riprendere i millenari progetti dell’Egitto in Siria. Dopo Azio, 
Erode approfitta dei suoi contrasti con la regina per ottenere 
da Ottavio la conferma della sua carica e l'ampliamento del suo 
territorio. Quando l’impero romano viene riorganizzato, la Giu- 
dea ottiene lo statuto di regno alleato, che dispone di proprie 
leggi, finanze proprie ed eserciti propri. Gendarme di Roma nei 
confronti delle popolazioni della steppa siro-araba, Erode ottiene 
in seguito l’esenzione da qualsiasi tributo e nuovi ampliamenti 
del proprio dominio. Egli diviene, in tal modo, il sovrano di 
un regno più vasto di quello di Alessandro Janneo. Ma, a diffe- 
renza dei primi Asmonei, Erode non aspita a ricostituire un 
impero giudaico e rispetta il carattere multinazionale del suo 
regno. Le sue origini idumee non ne fanno propriamente un 
paladino del giudaismo, e la sua personale impostazione ideolo- 
gica sembrerebbe sia stata ben più condizionata dall’ellenismo 
e dall’attaccamento alla pax romzaza che non dalla fedeltà alla 
Legge. Libero di amministrare a suo piacimento il suo territorio, 
Erode vi si dedica con l’intelligenza e la ricerca dell’efficienza 
degne dei migliori despoti illuminati. Una fiscalità rigorosa ma 
corretta gli consente di accrescere l'enorme ricchezza lasciatagli 
dal padre e di far mostra di generosità a bella posta. Sembra 
si sia conquistato così la stima delle masse. Si comprende come 
il suo regno non sia stato contrassegnato da torbidi gravi, per- 
lomeno agli inizi. Si comprende anche come Erode sia potuto 
apparire come messia agli occhi di quegli Ebrei che Epifanio 
di Salamina chiama « erodiani ». 

Non minore abilità impegnò Erode nei rapporti con gli Ebrei, 
e ne occorreva molta per imporre a Gerusalemme un potere che 
non godeva di alcuna legittimità, da nessun punto di vista. Per 
imporre la propria autorità, Erode doveva dapprima sbarazzarsi 
degli ultimi prìncipi degli Asmonei. Inadatto ad esercitare di 
persona il pontificato, lo aveva affidato a un giovane cognato, 


174 André Caquot 


Aristobulo III, nipote sia di Ircano II sia di Aristobulo II. 
Quando officiò in occasione della festa dei Tabernacoli (sukkoth) 
nel 35 a. C., Aristobulo III suscitò l’entusiasmo della folla, man- 
tenendo alcune forme di lealismo verso la dinastia dei Maccabei. 
Dopo la festa, il giovane pontefice annegò in piscina. È proba- 
bile che dei sicari di Erode avessero provocato quest’incidente. 
Da allora, i sommi sacerdoti non furono altro se non delle crea- 
ture del re, il quale conservava nella fortezza Antonia i paramenti 
necessari all’esercizio delle funzioni pontificali. Questa politica 
ha finito per portare agli estremi il discredito del più venerando 
degli istituti del giudaismo postesilico, ancorché le apparenze 
fossero salve e il culto del Tempio continuasse a venir celebrato 
secondo le regole della tradizione. 

Erode cercò di evitare qualsiasi contrasto con le autorità spi- 
rituali che potessero avere una qualche influenza sulle masse 
ebraiche. Egli era stato accolto bene dai Farisei, che lo preferi- 
vano indubbiamente ad Antigono, l’uomo dei Sadducei. Giuseppe 
Flavio segnala come Erode avesse avuto l’appoggio di due capi 
dei Farisei, che si possono identificare con due di quei « padri » 
del giudaismo rabbinico che vengono enumerati a coppie nel 
trattato mishnico Pirgé Abot. Il re cercò di mantenere questi 
atteggiamenti di disponibilità, facendo attenzione a non dar 
fastidio ai Farisei. Egli li dispensa dal prestare un giuramento 
di fedeltà alla propria persona. Fa togliere dal teatro eretto in 
Gerusalemme dei trofei che potevano essere visti come idoli. 
Vassallo devoto di Augusto, Erode vigilava perché il culto impe- 
riale venisse celebrato nelle città del suo regno, ma si guarda 
bene dall’imporlo in Gerusalemme. Padroni del Sinedrio, i Fa- 
risei proseguono la loro opera giuridica. È all’epoca di Erode 
che vissero i due ultimi « padri » citati dal Pirgé Abot, Shammay 
e Hillel. Il primo, più conservatore, era più vicino agli ultimi 
Sadducei. Maggiore influenza avrebbe invece avuto la dottrina 
del secondo. Si attribuisce a Hillel la definizione delle norme 
ermeneutiche che consentono di applicare la Legge divina ai 
casi più disparati. La giurisprudenza di Hillel si distingue per 
la cura di far prevalere lo spirito sulla lettera della Legge, la 
carità sull’angusto legalismo. Inoltre, cercando di limitare le pre- 
rogative del clero, schierato sulle posizioni dei Sadducei, Hillel 
avrebbe indirizzato il giudaismo lungo la via che gli avrebbe 
permesso di superare la catastrofe che lo attendeva. Così con- 
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cepita, l’attività del Sinedrio non procurava fastidi al re e si 
assiste alla trasformazione delle vecchie fazioni in scuole. Sembra 
che gli stessi Esseni abbiano conosciuto una certa tranquillità 
sotto il regno di Erode, che forse teneva a mente una profezia 
dell’esseno Menahem che gli prometteva il regno. È poco pro- 
babile che gli Esseni abbiano rinunciato a contestare le istitu- 
zioni religiose di Gerusalemme, ma non è molto chiara quale 
fosse allora la portata della loro iniziativa. Probabilmente, essi 
hanno approfittato di questo periodo di calma per diffondere in 
Palestina le idee messianiche a loro care. Infine, la popolazione 
ebraica non poteva che essere favorevolmente impressionata dal- 
l’abbellimento e dall’ampliamento del Tempio avviati da Erode, 
nel quadro di una politica di grandi lavori che ha lasciato così 
numerose tracce monumentali. Senza interrompere il culto, Erode 
sostituisce il modesto edificio innalzato nel VI secolo a. C. con 
una nuova costruzione che, con la sua serie di sagrati concentrici, 
occupa l’intera area dell’attuale « Haram el Sherif ». 

Erode aveva fatto decorare con un’aquila d’oro la grande 
porta del nuovo Tempio. Verso la fine del regno, due interpreti 
della Legge, che godevano di un grande prestigio, cercano di sol- 
levare gli Ebrei per demolire quest’idolo. Erode punisce i van- 
dali, ma questo episodio palesa un deterioramento dei rapporti 
tra il re e i Farisei. Per illuminato che fosse, il dispotismo di 
Erode deve aver finito per pesare. Il re che andava invecchiando 
poteva sospettare certi Farisei influenti della sua cerchia di aver 
fomentato una rivolta di palazzo. L'opposizione emerse solo attra- 
verso alcuni incidenti finché il re rimase in vita, ma avrebbe 
assunto la sua vera ampiezza una volta scomparso colui il quale 
aveva assicurato a Gerusalemme gli ultimi anni di tranquillità. 


I torbidi del I secolo. 


Alla morte di Erode, il regno viene suddiviso tra quattro 
eredi, i Tetrarchi. Il titolo regio e la Giudea spettano al figlio 
di Erode, Archelao, dell’età di diciotto anni. Egli viene imme- 
diatamente travolto da tutta una serie di rivendicazioni: si esige 
che alleggerisca le imposte, punisca i favoriti del padre e riabiliti 
i distruttori dell’aquila del Tempio, il che rivela i motivi, a un 
tempo religiosi e politici, che animano l’opposizione. Archelao 
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non cede e, nella Pasqua del 4 a. C., una sommossa insanguina 
i sagrati del Tempio. Gli avversari di Archelao non esitano a 
richiedere che la Giudea ritorni sotto l’amministrazione diretta 
di Roma, ma, quando il procuratore Sabino fece mettere sotto 
sigillo il tesoro del Tempio, la sommossa tornò a scatenarsi, 
questa volta contro i Romani. Possiamo definire questo periodo 
attraverso un giudizio di Giuseppe Flavio: « La follia era tal- 
mente grande che prese piede nella nazione, dal momento che 
essa non disponeva di un proprio re che fosse in grado di im- 
porsi alla popolazione, e perché gli stranieri (i Romani) venuti 
per reprimere le ribellioni costituivano essi stessi una provoca- 
zione, a causa della loro arroganza e della loro avidità » (Anti- 
chità giudaiche XVII, 277). Il ruolo dei sommi sacerdoti è ormai 
insignificante, meno per la loro personalità che non per la tutela 
che il potere laico fa sentire su di essi. Basterebbe ricordare che 
dal 15 d.C. al 18 il procuratore Gallo insediò uno dopo l’altro 
tre sommi sacerdoti. 

Dopo Archelao, la Giudea è amministrata da procuratori 
romani, tranne durante i pochi anni in cui un nipote di Erode 
il Grande, Erode Agrippa, ricostruì il regno del nonno, grazie 
al favore dell’imperatore Claudio. Il regime romano non limita 
la libertà religiosa degli Ebrei, rispetta il culto del Tempio, tiene 
conto della suscettibilità ebraica nei confronti delle immagini 
(ad esempio, le truppe romane depositavano le insegne per 
entrare in Gerusalemme). Tuttavia, sembra che la presenza ro- 
mana fosse intollerabile, per le due ragioni indicate da Giuseppe 
Flavio: arroganza degli eserciti coloniali, incaricati di mantenere 
l’ordine in questa provincia difficile e pronti a perdere la calma, 
avidità dei procuratori, interessati ad andarsene il più presto pos- 
sibile e con più danaro possibile. L’amministrazione provinciale di 
Tiberio aveva cercato di porre un rimedio a tali abusi, e Ponzio 
Pilato tenne per dieci anni l’incarico di procuratore della Giudea; 
ma non era andata così prima di lui e, dopo di lui, la deplore- 
vole gestione del procuratore Gessio Floro provoca nel 66 la 
rivolta che scatena la « guerra ebraica » (dal 66 al 70). Le umi- 
liazioni e l’oppressione amplificano un movimento che si era 
appena avviato sotto Erode il Grande. Si tratta del movimento 
degli « zeloti », alla cui origine Giuseppe Flavio pone Giuda il 
Galileo, figlio del brigante condannato a morte da Erode quando 
era ancora capitano della Galilea. 
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Giuseppe Flavio non ha alcuna simpatia per gli zeloti, ne 
parla come di fanatici e briganti. Lo storico, che rappresenta 
l’unica nostra fonte, è stato accusato di oscurare il quadro per 
far credere ai lettori romani che la « guerra ebraica » fosse stata 
provocata solo da qualche esaltato, mentre si è proposto di 
vedere negli zeloti dei patrioti risoluti, degli autentici eredi dei 
pietisti che avevano preso le armi contro Antioco Epifane. Pur- 
troppo, non conosciamo bene l’ideologia specifica del movimento, 
se ne ha avuta una. È ancora Giuseppe Flavio a schiudere qualche 
barlume in proposito, segnalando che gli zeloti concordavano sui 
princìpi con i Farisei, ma che aggiungevano a questo un’indoma- 
bile passione per la libertà e consideravano Dio come l’unico 
padrone e signore. Essi erano, dunque, in un certo senso, degli 
« attivisti » del farisaismo, tanto più disposti a far trionfare il 
principio della teocrazia diretta in quanto non esisteva più alcuna 
autorità politica nazionale degna di questo nome. Inoltre, sem- 
brerebbe che essi rappresentassero gli strati più umili della popo- 
lazione ebraica, quelli che maggiormente erano vittime delle esa- 
zioni romane e che già dovevano tollerare malvolentieri il sistema 
fiscale di Erode. Questo aspetto sociale della causa zelota risulta 
piuttosto chiaramente nel corso della « guerra ebraica ». La mo- 
mentanea liberazione di Gerusalemme alla fine dell’anno 66 non 
permette di ristabilire l’unità nazionale, perché gli zeloti scate- 
mano un vero e proprio conflitto di classe contro i nazionalisti 
moderati del partito dei notabili, da loro accusati di tradimento. 
È a questo punto che un personaggio di buona famiglia, quale 
lo storico Giuseppe Flavio, che aveva accettato delle responsa- 
bilità nel governo uscito dall’insurrezione del 66, sceglie di pas- 
sare dalla parte di Roma. Il terrore zelota ha finito per esclu- 
dere qualsiasi compromesso con i Romani, e lascia capire il 
rigore delle misure prese da Tito quando si fu impadronito di 
Gerusalemme, dopo un assedio prolungato, nel settembre del 70. 

I torbidi del I secolo spiegano il diffondersi tra la popola- 
zione ebraica delle attese consolatrici che gli Esseni per primi, 
a quel che pare, avevano chiaramente espresso in forma messia- 
nica. I testi più recenti ritrovati in prossimità del Mar Morto 
e che si fanno risalire o al regno di Erode o all’epoca immedia- 
tamente successiva, documentano l’attesa del messia « figlio di 
Davide », citando o commentando alcuni passi biblici relativi 
alla promessa d’eternità un tempo fatta da Dio alla casa di Da- 
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vide o all’avvento di un germoglio di Davide. Secondo uno di 
questi documenti (detto « Florilegio »), il Messia davidico deve 
venire accompagnato da un personaggio dal titolo di « Cercatore 
della Legge » attribuito dal Documento di Damasco al « Mae- 
stro di Giustizia ». Le stesse speranze si riflettono in alcuni 
scritti apocalittici, indubbiamente successivi, ma ugualmente 
appartenenti alla setta, come il secondo libro di Baruc e il quarto 
libro di Esdra: solo il regno del messia metterà fine alla serie 
di catastrofi di cui è intessuta la trama della storia e costituirà 
la premessa del regno di Dio, che trasfigura il mondo per l’eter- 
nità. È poco probabile che gli zeloti, per quel che noi li cono- 
sciamo, abbiano partecipato all’elaborazione di queste formule, 
ma possono averne approfittato per accendere la rivolta. Il suc- 
cesso di questa predicazione messianica è, ad ogni modo, pro- 
vato dal cristianesimo, ma anche dalla penetrazione del messia- 
nismo davidico nell’escatologia farisaica dei due primi secoli 
dell’èra cristiana. 


L'ultimo sussulto nazionalista e la sopravvivenza del giudaismo. 


Compiuta la sua faticosa conquista di Gerusalemme, Tito 
dichiara che il tempo della clemenza è ormai passato. Per la 
prima volta, il potere pagano sembra animato da una deliberata 
intenzione di sradicare il giudaismo, anche al di là di Gerusa- 
lemme e del suo territorio, visto che Vespasiano fece chiudere 
il tempio fondato a suo tempo dal figlio di Onia III a Leonto- 
poli. La Giudea diventa una provincia sottoposta al Senato, il 
che consente di stanziarvi delle legioni. Un campo romano viene 
insediato a Gerusalemme, il pontificato è abolito per sempre, 
l'imposta percepita sotto i Giudei per il culto del Tempio è 
destinata a Giove Capitolino, i sacrifici pubblici vengono defi- 
nitivamente soppressi, il Tempio è ormai solamente una rovina 
su cui gli Ebrei vengono a piangere, perché rimaneva il simbolo 
amato di un ordine istituito da Dio e brutalmente infranto dai 
pagani. È dunque attraverso il Tempio che si è ridestato lo zelo 
della nazione sconfitta, quando Adriano decise nel 130 di ridare 
vita a Gerusalemme, edificando su quel suolo sacro un santuario 
di Giove Capitolino. La rivolta ebraica che scoppia in quell’occa- 
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sione presenta un carattere decisamente messianico. Essa è gui- 
data da un personaggio di cui abbiamo da poco il nome preciso, 
Simeone Bar Kosebah, che le fonti cristiane chiamano, però, Bar 
Kokhebah, « figlio della Stella », e il grande dottore dell’epoca, 
Rabbi Agibah, che fu un suo sostenitore, gli applicava la pro- 
fezia messianica di Numeri XXIV, 17: « Una stella nascerà da 
Giacobbe ». Bar Kosebah prese il titolo di « principe d’Israele » 
dopo i suoi primi successi e, dal 132 al 135, presiedette a una 
effimera restaurazione dell’antica religione. Il sacerdozio venne 
ristabilito e i sacrifici ripresero fino a che i Romani non soffo- 
carono l’insurrezione nel sangue. Adriano, allora, inasprì le mi- 
sure antiebraiche, vietando il riposo del sabato, l’insegnamento 
della Legge e l’ingresso degli Ebrei a Gerusalemme, divenuta 
Aelia Capitolina, mentre i discepoli di Rabbi Agibah cercavano 
di sfuggire ai Romani rifugiandosi presso i loro correligionari 
di Babilonia. La persecuzione cessò solo con l’avvento di Anto- 
nino nel 138. 

La rivolta di Bar Kosebah non aveva avuto, tuttavia, l’ap- 
poggio unanime delle autorità ebraiche — ormai, si tratta solo 
di autorità intellettuali o spirituali. Un rabbino contemporaneo 
di Aqgibah avrebbe risposto a questi che salutava Bar Kosebah 
come il messia: « Agibah, l’erba crescerà sulle tue gote prima 
che venga il re-messia », e le fonti del Talmud non chiamano 
l’ultimo campione del nazionalismo militante il «figlio della 
stella », ma gli danno un nome che evoca la « menzogna » (Bar 
Kozebah). Il fatto è che, a partire dalla « guerra ebraica » gli 
spiriti più grandi si erano resi conto che il giudaismo doveva 
e poteva sopravvivere alla scomparsa di un potere politico ebraico 
e allo stesso culto del Tempio. Al tempo del terrore zelota, 
Vespasiano aveva concesso ad alcuni transfughi di Gerusalemme 
di trasferirsi a Iammia (Yavneh). È qui che alcuni dottori farisei, 
il più famoso dei quali è Rabbi Yokhanan ben Zakay, discepolo 
di Hillel, fondarono un «tribunale » che riprese le funzioni 
giuridiche dell’antico Sinedrio. È qui che, verso l’anno 100, venne 
stabilito il canone delle scritture bibliche e fu portata avanti 
la preparazione della Mishra, fissando istituzionalmente, in questo 
modo, il quadro che avrebbe retto duemila anni di vita ebraica. 
Assumendo come massima la sentenza di Osea VI, 6: « perché 
è la bontà che io voglio e non il sacrificio », Yokhanan ben Zakay 
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proseguiva la tradizione farisaica che aveva disposto gli animi 
a rinunciare al culto cruento del Tempio e a sostituire ad esso 
il « culto del cuore » alimentato dalla meditazione della Legge, 
dalle opere di carità e dalla speranza in una salvezza che sarebbe 
venuta esclusivamente da Dio. 
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IL GIUDAISMO DOPO LA RIVOLTA 
DI BAR-KOKHEBA 


di Ernest Gugenbeim 


1. IL PERIODO TALMUDICO 


Dopo la catastrofe del 70-71, più ancora dopo la rivolta di 
Bar-Kokheba (135), una prodigiosa trasformazione interessò la 
storia del popolo ebraico. Ormai gli Ebrei non costituiranno 
più una nazione, nell’accezione consueta del termine, la cui storia 
si confonde con quella del proprio paese, ma si sentiranno uniti 
da legami più tenui, più spirituali: d’ora in poi, la Tora sosti- 
tuirà per loro la patria. 

Indubbiamente, questa radicale trasformazione è stata frutto 
di un’evoluzione progressiva. Questa concezione, questo muta- 
mento di prospettiva, in stretto rapporto con le nuove conce- 
zioni politiche, è fondamentalmente d’ispirazione farisaica e risale 
probabilmente ad Esdra, ma si è sviluppata e affermata in questo 
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periodo dal 70 al 200; se, in seguito, la Diaspora si è estesa in 
tutto il mondo, è stata l’iniziativa intellettuale e religiosa degli 
Ebrei palestinesi e babilonesi nel corso dei primi secoli dell’èra 
cristiana a permettere di assicurare, in forma durevole, la soprav 
vivenza del popolo d’Israele. 

Rabbi Yokhanan ben Zakay era stato uno dei principali 
artefici di questa rivoluzione, di cui aveva aperto la via. Egli 
aveva ottenuto da Vespasiano l’autorizzazione ad aprite una 
scuola a Jammia, ritenendo che, finché fosse stato possibile lo 
studio della Tora, sarebbe stata assicurata l’esistenza del popolo 
ebraico. Egli ricostituì ben presto un Sinedrio — un betb-din — 
di settantuno membri, sul modello della vecchia « Grande Assem- 
blea » di Esdra, destinata ad essere riconosciuta dagli Ebrei come 
Corte suprema di giustizia e come autorità religiosa centrale. Il 
suo compito principale consisterebbe nell’unificare la vita degli 
Ebrei e nell’appianare i dissensi tra i Dottori della Legge. Il 
successore di Rabbi Yokhanan, Rabban Gamliel, vi si impegnò 
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con tale energia e vigore da adombrare i colleghi, che lo depo- 
sero, temporaneamente, a favore di Rabbi Eliazar ben Azaria. 
Si trattò, tuttavia, di un episodio isolato e la carica di Nassi, di 
Patriarca, si trasmise, dopo di lui, di padre in figlio per tre 
secoli e su un’ arco di dieci generazioni. 

Nel 135, dopo la sconfitta di Bar-Kokheba, l’intera opera di 
ricostruzione fu nuovamente compromessa. L'imperatore Adriano, 
rendendosi conto di come gli Ebrei attingessero la loro forza 
dalla Tora, soppresse il Sinedrio, proibì sotto pena di morte lc 
studio della Legge, la pratica delle osservanze, del sabato, della 
circoncisione. Alcuni dei maggiori Maestri pagarono con la vita 
il rifiuto di sottomettersi al decreto imperiale, come ad esempio 
Rabbi Agiba, che morì sotto la tortura, e Rabbi Giuda ben Baba, 
il cui delitto era consistito nel conferite l’ordinazione rabbinica 
a cinque dei suoi disgepoli: egli intendeva garantire in tal modo 
il perpetuarsi della Tradizione, dal momento che la catena del- 
l'ordinazione (semziba) risaliva, di Maestro in Maestro, fino a 
Mosè, e solo per suo tramite il discepolo poteva venire innalzato 
al rango di Dottore, degno di insegnare la Tora e di prendere 
delle decisioni. 

Tuttavia, a partire dalla morte di Adriano, con l’avvento di 
Antonino Pio, questi decreti vennero aboliti e il Sinedrio tornò 
ad essere investito dei suoi antichi poteri. La sua autorità andava 
ben oltre i confini della Giudea e venne riconosciuta dalle comu- 
nità della Diaspora, che contribuirono al suo mantenimento. 
Una delle prime misure — un gesto rivoluzionario d’importanza 
fondamentale — tese a dimostrare come la sinagoga potesse sosti- 
tuire il Tempio, la preghiera stare al posto del culto sacrificale: 
allora fu organizzato il culto della sinagoga in tutti i suoi aspetti 
fondamentali, così come si è conservato nel corso dei secoli. La 
popolazione ebraica che era sopravvissuta agli scontri e alle per- 
secuzioni dovette abbandonare la Giudea devastata e rifugiarsi 
in Galilea. Nella loro miseria, gli emigrati cercarono una conso- 
lazione nello studio, le scuole si riaprirono. Anche il Sinedrio 
conobbe parecchi « esilii »: a Osa, quindi a Sepphoris e poi a 
Tiberiade. A Sepphoris visse il patriarca Giuda, soprannominato 
il « Principe » (Harassi) o « nostro santo Maestro », o sempli- 
cemente Rabbi, il Maestro per eccellenza — testimonianza della 
venerazione dedicatagli dalle generazioni successive, coscienti del 
ruolo eccezionale da lui svolto nel loro destino. A lui si deve 
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la redazione della Mishbra, il « Codice della Legge Orale », una 
seconda Tora vera e propria. 


La Legge orale. 


La nozione di Tora-sheb' al pe — legge orale, secondo la 
traduzione corrente, ma molto approssimativa — costituisce nel- 
l'economia giudaica un dogma capitale. Dio non ha concluso la 
sua alleanza con Israele, dice l’adagio talmudico, se non grazie 
alla Legge orale. Al momento della Rivelazione i precetti ven- 
nero affidati a Mosè con la relativa interpretazione dettagliata; 
Mosè non trasmise per iscritto questo « commentario », ma lo 
insegnò « oralmente » a Giosuè, ai sacerdoti, all’intero Israele. 
Il divieto di fissarlo per iscritto rimase e queste tradizioni ven- 
nero trasmesse per via orale di generazione in generazione, di 
Maestro in allievo, ampliate, arricchite di nuove interpretazioni. 
Così, la Tora rimase una legge viva (Torath-bayim), sempre at- 
tuale, capace di far fronte alle situazioni nuove, di rispondere 
a problemi imprevisti. Legge scritta - Legge orale appaiono, in 
ultima analisi, come due forme diverse della stessa rivelazione. 
Si può arrivare ad affermare che, per natura, la Tora è orale, che 
la parola divina sta all’origine dello scritto che funge, per così 
dire, da promemoria. Eco di questa parola, essa costituisce real- 
mente l’anima del popolo ebraico: la parola esige una vigilanza 
costante, altrimenti si dimentica, si altera, scompare. Attraverso 
lo studio quotidiano, Israele ha garantito questa custodia; in 
cambio, ne ha ottenuto la salvaguardia della propria esistenza. 


La Mishna. 


Tuttavia, nel corso del tempo, la Tora-sheb’ al pe dovette 
subire in qualche modo una certa cristallizzazione scritta: ne 
derivarono, nell’ordine, la Misbna, il Talmud, i Commentari, 
i Codici. 

La Misbna — da una radice che significa « ripetere », in 
quanto solo la frequente ripetizione consente di fissare realmente 
nella memoria quel che viene insegnato — è il risultato di un 
duplice metodo. Da un lato, essa contiene le leggi, le tradizioni 
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orali, a prescindere da qualsiasi base scritturale. Essa, d'altra 
parte, costituisce il punto d’approdo del midrash, un sistema svi- 
luppato da Esdra e dagli scribi farisei — respinto, invece, dai 
Sadducei che restavano soprattutto attaccati al significato lette- 
rale della Scrittura. Il mzidrash si impiega per scrutare a fondo 
il testo biblico onde ricavarne tutte le potenzialità, in vista di 
un’applicazione in sede di pratica rituale (midrash-balakha) o di 
una sublimazione di ordine etico o teologico (midrash-baggada). 
Il midrash-balakha trova la sua trascrizione scritta in una serie 
di opere notevoli — la Mekbilta sul Libro dell’Esodo, il Sifra 
sul Levitico, il Sifra sui Numeri e il Deuteronomio. Uno dei mag- 
giori Maestri del midrash fu Rabbi Agiba, che era in grado di 
scoprite le più grandi ricchezze nella minima sillaba, nella mi- 
nima lettera della Scrittura, mentre il suo collega, Rabbi Ismail, 
spiegava talune peculiarità del testo biblico con l’argomento: 
« la Tora parla il linguaggio degli uomini ». Il primo a sistema- 
tizzare la Legge orale in vista di una sua codificazione fu Agiba, 
uno dei più insigni tra i tannaime (letteralmente, « insegnanti », 
il nome dato ai Dottori della Misbra). Continuò la sua opera il 
discepolo Rabbi Meir e fu, infine Rabbi Giuda a realizzarne la 
compilazione scritta, per timore che, dati i tempi piuttosto pre- 
cari, tutta questa mole di conoscenze potesse cadere nell’oblio. 
Egli riuscì, tuttavia, a conservare alla Misbra tutta la duttilità 
della Legge orale, soprattutto riportando i diversi pareri dei 
tannaim, rispettando il tono naturale della discussione. 

La Mishna abbraccia tutti i campi della vita. Redatta in un 
ebraico purissimo, essa si suddivide in sei ordini (sedarim), che 
sono quelli in cui le leggi che regolano i rapporti dell’uomo con 
Dio inquadrano quelle che lo legano al prossimo: Zeraiz: insegna 
i medi di santificare il lavoro — specie in campo agricolo; Moed 
tratta del sabato e delle festività; Nachim del diritto matrimo- 
niale; Nezikin del diritto civile e penale; Kodashim è soprat- 
tutto dedicato al culto sacrificale e Tabaroth a problemi di pu- 
rezza e impurità rituali. Questi sei ordini si suddividono a loro 
volta in sessantatre trattati (Massekbtotb). 

Accanto alla Mishna esistevano analoghe raccolte di berzitoth, 
lasciati « al di fuori », secondo la loro stessa accezione etimo- 
logica, in quanto privi della sanzione di « Rabbi ». 

Dopo la morte di questi, specifiche difficoltà turbarono l’esi- 
stenza degli Ebrei palestinesi: sorte dapprima per ragioni di 
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ordine economico, esse finirono ben presto per complicarsi 
quando il cristianesimo divenne la religione ufficiale dell’impero 
romano, dopo la conversione di Costantino. Ma già la riscossa 
si preparava in Babilonia, dove gli Ebrei godevano di una larga 
autonomia, governati dal loro esiliarca, al quale il re di Persia 
concedeva grandi prerogative. La Torz, quindi, sarebbe risuonata 
nelle yesbivoth di Sura, Nehardea, Pumbedita. Ormai, il testo 
base per lo studio era la Misbna e già i Maestri di questa gene- 
razione — gli allievi di « Rabbi », quali Abba Areka, sopranno- 
minato Rab, e Samuele — rinunciarono alla qualifica di tennaim 
per attribuirsi più modestamente il titolo di «amzoraizz, « com- 
mentatori », interpreti della Misbra. 


Il Talmud. 


L’attività degli azzoraim sarebbe consistita nello spiegare le 
brevissime misbrayothb, nel ricercarne le fonti, nel confrontarle 
con le berzitoth, nel risolvere le difficoltà apparenti, nel discu- 
tere ogni opinione con una logica serrata e una dialettica pene- 
trante, nel formulare nuove decisioni per casi nuovi. Quest’atti- 
vità secolare finisce per cristallizzarsi nella Gerzara (« commen- 
tario », « completamento »). Il complesso Mishna-Gemara costi- 
tuisce il T4/ud, che significa « insegnamento » e di cui esistono 
due versioni: lo Yerushalzi o Talmud di Gerusalemme, elabo- 
rato in Palestina, e il Babli, elaborato in Babilonia. La redazione 
del Talmud di Gerusalemme venne avviata già alla fine del III 
secolo ad opera di Johanan ben Nappaha, a Tiberiade. Le penose 
condizioni di esistenza sopra ricordate spiegano certamente il 
carattere conciso, immediato del Talmud gerosolimitano, assai 
meno ampio e particolareggiato — e, di conseguenza, di approc- 
cio più difficile — del Talmud di Babilonia. In quest’ultima 
regione, l’attività degli azzoraize si protrasse fino al V secolo, 
allorché Rab Ashi, il capo della scuola di Sura, intraprese la 
redazione scritta del Talmud, alla quale dedicò una trentina 
d’anni. I dotti del VI secolo si limitarono in seguito a perfe- 
zionarne la forma, senza aggiungervi elementi effettivamente 
nuovi: essi sono noti sotto il nome di saboraim, « pensatori ». 
Tutte le edizioni, dopo la prima, hanno mantenuto la stessa 
paginatura e il Talmud Babli occupa 8.744 fogli. 


190 Ernest Gugenheim 


A quest'epoca, il patriarcato in Palestina si era già esaurito, 
essendo stato soppresso definitivamente dai Romani nel 429. In 
precedenza, uno degli ultimi patriarchi, Hillel II, aveva preso 
un’importantissima decisione rendendo pubblici i calcoli che per- 
mettevano di fissare il calendario e conferendo in tal modo una 
sorta di indipendenza religiosa alle comunità della Diaspora. 
Ciononostante, il giudaismo palestinese conobbe ancora, dopo 
l’estinzione del patriarcato, una discreta attività intellettuale e 
letteraria, testimoniata dalla comparsa di parecchie raccolte di 
midrashim, dei commentari relativi ai versetti biblici e alle omelie 
rabbiniche, dai quali la popolazione poteva ricavare consolazione 
e conforto. 

Nonostante sia un commentario della Mîsbra e, quindi, pre- 
senti un carattere fondamentalmente halakbico, legale, il Talmud 
scavalca ampliamente questo orizzonte: balakba e haggada vi 
sono compresenti e vi si intrecciano armoniosamente. Riflessioni 
morali e filosofiche, racconti, leggende, storie della vita popolare, 
osservazioni scientifiche, intervengono spesso a infiorare le severe 
discussioni giuridiche, a illuminarle, a illustrarle con esempi e 
sovente contengono, in modo più o meno appariscente, i temi, 
i princìpi religiosi sottesi ai problemi tecnici affrontati. 

Bibbia e Talmud rappresentano i due « classici » dell’ebrai- 
smo, ma il Talmud, più della Bibbia, costituisce per gli Ebrei 
dispersi la grande forza di coesione che imprimerà loro un’unità 
spirituale e morale. Questa esegesi della Scrittura, così come si 
è andata formando nel millennio che va dall'epoca di Esdra fino 
alla fine del V secolo dell’èra cristiana, costituisce il codice che 
fa testo sia in campo pratico sia nel campo della fede e della 
morale. Indubbiamente, le generazioni successive hanno aggiunto, 
a loro volta, certi riti e certe usanze, ma in fin dei conti si tratta 
semplicemente di aggiunte a quanto già fissato dal Talmud. I riti 
che costellano la vita degli Ebrei, che iscrivono la santità nel 
quadro della vita quotidiana riempiendo quest’ultima di senso 
religioso: il culto quotidiano, quello del sabato e delle altre feste, 
la vita domestica, i rapporti umani, tutti questi riti, fondamen- 
talmente, sono quelli a lungo e minuziosamente definiti nel 
Talmud. Per ogni nuovo problema, ci si rivolge ad esso per 
ricercare il principio, per trovare la fonte donde verrà fuori la 
soluzione. 
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Quel che vale per la pratica, vale anche per la dottrina. Il 
Talmud accentua gli insegnamenti biblici, attribuisce loro un 
rilievo nuovo, soprattutto per quanto riguarda il carattere essen- 
ziale della Rivelazione: credenza in Dio ed elezione di Israele 
come veicolo di tale credenza, sono questi i grandi princìpi basi- 
lari, che trovano la loro « classica » formulazione nel famoso 
versetto Shema ‘Israel (Deuteronomio VI, 4): « Ascolta Israele: 
— Il Signore Dio nostro è il solo Signore ». I talmudisti, tut- 
tavia, non sono dei filosofi: Dio costituisce una realtà, la sua 
unità è un fatto, e credere in lui significa agire secondo la sua 
volontà, dal momento che fede ed azione non sono SS 
Questo Dio è il Dio vivente creatore del mondo, che alimenta 
tramite la sua provvidenza e dirige attraverso i suoi attributi, 
cioè la giustizia e l’amore. Questo dio unico è onnipotente, onni- 
presente e puro spirito; egli è onnisciente e scruta i cuori degli 
uomini, dei quali conosce ogni pensiero. Ma il disegno divino 
è destinato a realizzarsi attraverso la. storia degli uomini e del 
mondo: rispetto a questo compito, Dio ha bisogno dell’uomo, 
che è il suo collaboratore, il suo alleato nel portare a termine 
l’opera della creazione, lasciata volutamente incompiuta, e nel- 
l’organizzare la città terrena secondo l’ideale assegnatole. Questo 
ideale — l’instaurazione del regno di Dio in terra — è rappresen- 
tato dall’èra messianica, una visione che continuerà a guidare 
l’Ebreo nei secoli della sua dispersione, dandogli la forza e il 
dinamismo necessari a sfuggire alla disperazione. 


2. GIUDAISMO ED ISLAM - IL CARAISMO 


Nella storia del giudaismo, l’incontro con l’islam era desti 
nato ad avere importanti ripercussioni. Nel VII secolo, gli eser 
citi islamici si lanciarono alla conquista del mondo. In quel 
l'immenso impero, che ben presto sarebbe arrivato a compren 
dere dall’India all’Atlantico e che dall’Arabia, attraverso l'Africa 
del nord, sarebbe arrivato ad inglobare la Spagna, cadeva in 
balia dei musulmani una popolazione ebraica sempre più numetoma 

All’inizio della sua carriera, Maometto aveva creduto di potei 
guadagnare alla sua causa gli Ebrei, per cui, una volta perna 
questa speranza, nutrì un odio feroce nei loro confronti. 1 nuoi 
successori lo imitarono, ma ben presto il loro fanatismo ni ta 
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mutò in una tolleranza piuttosto larga, quando si resero conto 
che, dopo tutto, gli Israeliti potevano essergli estremamente utili 
ai fini di consolidare le loro conquiste. Certo, considerato come 
suddito di secondo piano, secondo la definizione del dbimzzi (il 
non-musulmano) data dalla Carta di Omar (IX secolo), l’Ebreo 
si vide gravare addosso una legislazione fortemente discrimina- 
toria, che però si fece sentire soprattutto nei momenti in cui 
l'islam stesso entrava in una fase di decadenza. Tuttavia, agli 
inizi, il liberalismo islamico avrebbe determinato un migliora- 
mento netto della sorte degli Ebrei, nonché, in seguito, una 
vera e propria rivoluzione economica — preludio di un’espan- 
sione spirituale, di una ricchezza e di una profondità senza pre- 
cedenti, che si sarebbe manifestata con un rigoglio tutto parti- 
colare in Spagna, dove caratterizzò un periodo che prese il nome 
di età d’oro. 


Campo legislativo. 


A Babilonia, che allora era il centro spirituale del giudaismo 
della Diaspora, gli esiliarchi videro rinnovellarsi la loro potenza 
e la loro influenza in seguito alle conquiste della Mezzaluna: alla 
Corte del califfo, il Resb Galutha aveva più influenza dei digni- 
tari cristiani. Ma, a beneficiare del mutamento politico, fu soprat- 
tutto l’autorità morale e religiosa dei gaorize — i capi delle due 
accademie di Sura e di Pumbedita — che si estese all’insieme 
degli Ebrei dell’impero arabo. Studenti di ogni paese, anche del 
mondo cristiano, affluivano nelle loro yeshivoth, attratti dalla 
loro celebrità. Accanto all’insegnamento da essi impattito, i 
gaonim erano soprattutto chiamati a pronunciarsi sulla Legge, 
in tutti quei casi in cui il T4/zz4d4 non avesse fornito risposte 
definitive e di fronte ai nuovi problemi che si ponevano in quella 
fase. I loro punti di vista sono stati affidati o alle risposte 
(responsa) — sheeloth o tesbwotb — da loro indirizzate alle 
comunità vicine o lontane, o ai codici: il primo di tali trattati 
si deve al goan Yehudai (VIII secolo), Halakhoth Pessukotb, 
che è servito di base per altre compilazioni più ampie, Ha/akhoth 


Ghedolotb. 
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Tradizione liturgica e biblica. 


Furono sempre i gaorizz ad occuparsi di stabilire l’ordina- 
mento del culto. Rav Amram Gaon compose, verso l’860, un 
libro di preghiera, noto sotto il nome di Siddur Rav Amram, 
prototipo delle raccolte di questo genere. 

Nello stesso periodo ci si dedicò a uniformare il testo biblico. 
I massoreti contavano accuratamente le parole e le lettere, anno- 
tavano tutte le varianti, per fissare una lettura e una punteggia- 
tura uniche e invariabili. Gli studi dei massoreti vennero conti- 
nuati anche nelle scuole palestinesi, ad esempio in quelle — ri- 
vali — di Ben Asher e di Ben Nephtali, dall'VIII al X secolo, 
a Tiberiade. Fu la scuola di Ben Asher quella che finì per 
prevalere. 


Poesia liturgica e rinascita dell’ebraico. 


Sempre in Palestina, nel VII secolo, comparve un nuovo 
genere di poesia dell'ambiente della sinagoga, i pyyutim, dei 
poemi liturgici per i giorni speciali dell’anno religioso. Ispirati 
fondamentalmente al midrash, questi testi, che si rivolgono con- 
temporaneamente al sentimento e all’intelligenza dei fedeli, assol- 
vevano il duplice compito di edificazione e di espressione della 
devozione. L’opera di tali payyetanim venne rapidamente accolta 
nella liturgia della sinagoga: citiamo tra i più celebri Eliazar 
Hakalir, un Palestinese del VII secolo, e Meshulam ben Calo- 
nymo di Lucca, che si inserisce nella grande tradizione italiana 
dall’VIII al X secolo e al quale si deve il racconto dell’Avoda 
(« Servizio del Tempio di Gerusalemme ») nel Kippur. Questo 
movimento di poesia religiosa era destinato, d’altra parte, a pro- 
trarsi fino alla metà del XVI secolo. 

La rinascita della lingua ebraica è sicuramente da attribuire, 
in larga misura, all’adozione dell’arabo da parte degli Ebrei, 
che a Babilonia parlavano l’aramaico da ormai un millennio. 
Questo costituì uno straordinario stimolo per un progresso della 
civiltà sotto vari punti di vista, nella misura in cui, grazie a un 
linguaggio comune, gli Ebrei riuscirono a comunicare sia con i 
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loro vicini gentili, sia con i loro correligionari sparsi nelle ex- 
province romane dove si era parlato greco e latino. 


Il caraismo: una reazione contro il tradizionalismo. 


L’affermazione del giudaismo tradizionale non avviene però 
senza contrasti. Il pericolo più pressante che i gaonimz dovettero 
affrontare fu lo scisma caraita. Questo movimento settario, il 
cui fondatore fu Anan Ben David (767), aveva però radici più 
antiche; già nel II secolo, i Sadducei — al pari dei Caraiti — 
non respingevano forse la tradizione orale per appoggiarsi unica- 
mente sulla Bibbia (Mikra), la cui interpretazione era liberamente 
affidata ai lumi di ciascuno? Il Caraismo avrebbe conosciuto, 
con i discepoli e i successori di Anan, un successo smagliante, 
conquistando decine di migliaia di aderenti. Dalla Mesopotamia, 
esso si diffuse nei paesi vicini, prese piede in Palestina, in Persia 
e, in Egitto come pure in Crimea, si sviluppò una potente colonia, 
che è rimasta in vita fino ai nostri giorni. 

Di fronte a questa grave minaccia per il giudaismo tradizio- 
nale — detto, in contrapposizione, rabbazita — quest’ultimo 
trovò un brillante sostenitore nella persona del giovane gaon di 
Sura, Rav Saadia, che seppe infliggere dei colpi mortali al carai- 
smo, attraverso le sue critiche incisive. Se questa setta è riuscita 
a sopravvivere all’usura dei secoli, questo è avvenuto ai margini 
del giudaismo, in comunità isolate. 


La fine del periodo orientale. 


Il centro ebraico babilonese sarebbe, ben presto, decaduto, 
in seguito allo smembramento dell’impero musulmano, ai rovesci 
economici e politici del paese in generale. Certamente, la comu- 
nità giudaica palestinese conobbe una breve rinascita, ma il 
periodo orientale della storia ebraica volgeva al tramonto: ormai 
la ripresa avveniva su altre sponde e la spiritualità ebraica si 
irradiava — e con quale splendore — nella Spagna musulmana. 
Il regime di tolleranza, l’elevato livello di civiltà introdotto dai 
califi Ommiadi consentirono al genio di Israele di espandersi: 
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una nuova èra emanava dal suo pensiero religioso, quella della 
filosofia. 


3. LA FILOSOFIA EBRAICA 


Il giudaismo si basa sulla Rivelazione e la Tradizione: ad 
esser precisi, quindi, non si può parlare, per quanto riguarda la 
Bibbia, di una filosofia, la quale impiega esclusivamente la ra- 
gione e l’intelletto per giungere alle sue conclusioni. In un certo 
senso, il popolo di Israele dimostrò comunque un’inclinazione 
teologica fin dall’origine e gli argomenti ricavati dalla ragione 
non mancano nella Bibbia. Questa tendenza al razionalismo 
avrebbe sospinto i rabbini del Talmud a costruire, partendo dalla 
Bibbia, una visione globale dell’universo. Il contatto con l’elle- 
nismo suscitò, sicuramente, quel giudaismo ellenistico alessan- 
drino, il cui più celebre esponente fu Filone e che cercò di con- 
ciliare la religione con la filosofia greca. Esso però non esercitò 
quasi alcuna influenza sul pensiero ebraico, mentre avrebbe pro- 
fondamente segnato la teologia cristiana. Per uno strano para- 
dosso, solo nel IX-X secolo gli Ebrei scoprirono effettivamente 
i pensatori greci, tramite traduzioni arabe, e nacque una filosofia 
ebraica che esprimerà, in un linguaggio nuovo, le antiche verità. 
Da parte loro, i teologi musulmani realizzavano la sintesi della 
filosofia antica e della loro tradizione specifica, che si trattava 
di fondare razionalmente. Il loro metodo speculativo (il Kala) 
avrebbe fatalmente influenzato i teologi ebrei. 


a) Saadia Gaon 


Il primo filosofo ebraico del Medioevo, quello che è stato 
soprannominato il « padre della filosofia ebraica », Saadia Gaon, 
cerca di stabilire — nel suo Emuroth we-deoth (« Credenze e 
dogmi ») — la relazione che corre tra rivelazione e ragione; 
per lui, ogni conflitto tra i due termini è inconcepibile, in quanto 
entrambi emanano da Dio. La creazione dimostra l’esistenza di 
Dio, il mondo è stato creato dal nulla e nel tempo; l’uomo è il 
coronamento della creazione, egli ha ricevuto da Dio la Legge 
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divina, Tora, per riuscire a raggiungere il bene supremo: la 
felicità, obbedendo ai comandamenti in essa contenuti. A tal 
fine, Dio ha dotato l’individuo umano di un’anima, una sostanza 
spirituale, indistruttibile, immortale, che però costituisce insieme 
al corpo un’unità naturale. 


6) Salomon ibn Gabiro] 


Il primo insigne filosofo ebraico in Spagna, Salomon ibn 
Gabirol, si occupa, da parte sua, del problema dei rapporti tra 
Dio e il mondo, che Filone aveva cercato un tempo di risolvere 
tramite la teoria del Logos, che sarebbe diventata presso i filo- 
sofi neoplatonici la teoria dell'emanazione. Gabirol, però, si dif- 
ferenziava su due punti rispetto a questa dottrina. Egli intro- 
dusse il concetto della volontà divina, come termine medio tra 
Dio e le emanazioni, che non rappresentano più, quindi, uno 
straripamento meccanico e inevitabile della divinità. Egli consi- 
derava, d’altra parte, la materia come una delle prime emana- 
zioni: la materia non è corporale ma spirituale, la sua corporeità 
essendo soltanto una proprietà accessoria. Per uno strano para- 
dosso, il suo Mekor Hayim — tradotto in latino con il titolo 
di Fons Vitae (la « Fonte della Vita ») — venne accuratamente 
studiato nel mondo cristiano, che conosceva l’autore sotto il 
nome di Avicebron, mentre veniva trascurato dagli Ebrei. Egli 
venne ripreso solo nel XIII secolo e alcune delle sue idee sareb- 
bero diventate i temi essenziali della dottrina della Kabbala 
(concezione della creazione, spiritualizzazione della materia). Ma 
solo nel XIX secolo lo studioso Salomon Munk identificò Ibn 
Gabirol con l’autore della Fons Vitae. I suoi poemi religiosi 
— tra i quali il più celebre, Kether Malkbuth, è stato introdotto 
nel cerimoniale del Kippur — erano però penetrati ormai pro- 
fondamente nel pensiero ebraico. 


c) Bahyia ibn Pakuda 


Bahyia ben Joseph ibn Pakuda, di Saragozza, scrisse uno dei 
manuali della devozione ebraica: Hovotb bha-levavoth («I Do- 
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veri dell'Uomo Interiore »). Egli sottolinea in quest'opera l’im- 
portanza della devozione intima e di quei « doveri » di umiltà, 
di confidenza in Dio, di gratitudine e di amore che costituiscono 
la base per ogni vita religiosa degna di questo nome. Tra questi 
obblighi di pietà, d’altro canto, egli comprende la filosofia e le 
scienze naturali, come strumenti per accrescere l'ammirazione che 
l’uomo nutre verso il proprio creatore. Sottomissione, totale 
dedizione alla volontà divina, purificazione delle opere, esame 
di coscienza: sono queste le vie che conducono verso l’amore 
di Dio, scopo finale della Rivelazione. Se non v'è dubbio che 
Bahyia sia stato influenzato dalla mistica araba, egli ha però 
saputo caratterizzare la sua opera con un’impronta così autenti- 
camente ebraica che essa è rimasta una delle fonti più stabili 
della spiritualizzazione giudaica. 


d) Giuda Ha-Levi 


Con Giuda Ha-Levi di Toledo, la filosofia ebraica avrebbe 
operato una svolta ulteriore. Il suo Kuzari si presenta nella 
forma di un dialogo tra un dottore musulmano, un dotto ebreo 
e il re dei Khazari, il quale finisce per convertirsi al giudaismo 
(la conversione del sovrano di questa popolazione, insediatasi 
nella Russia meridionale, e dei suoi sudditi costituisce un fatto 
storico). Per Giuda Ha-Levi, l’unico fondamento della certezza 
religiosa risiede non già nella ragione, ma nella Rivelazione 
solenne, pubblica, collettiva, che ebbe l’intero popolo di Israele 
come testimone. Condizioni del genere escludono qualsiasi dub- 
bio, illusione o allucinazione e ne garantiscono la veracità. L’ele- 
zione di Israele si manifesta attraverso questo particolare dono 
che gli è stato affidato: lo spirito profetico, che gli consente di 
entrare in comunicazione con Dio. Tale facoltà si alimenta e 
sviluppa attraverso il canale dei mifsvoth, i comandamenti della 
Tora, e attraverso la Terra Santa, che sono elementi di ordine 
sacramentale. Israele rappresenta il « centro delle Nazioni » e, 
in quanto tale, è più sensibile alle sofferenze del mondo; ma, 
nella fase messianica, tutte si innalzeranno al medesimo grado 
di spiritualità posseduto da Israele. 

Questi sono i temi che si ritrovano nei suoi poemi, ma i 
suoi lavori più belli sono i canti che esprimono il suo amore 
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per Sion, la passione della sua vita e' della sua morte, se dob- 
biamo stare alla leggenda. Partito per un pellegrinaggio in Terra 
Santa, nonostante le difficoltà materiali del viaggio, Giuda Ha- 
Levi sarebbe: stato ucciso alle soglie di Gerusalemme da un 
misterioso cavaliere, nel momento in cui stava per realizzare 
il suo sogno. 


e) Abraham ibn Daud 


L’opera di questo autore, Emuna harama (la « Fede subli- 
me »), costituisce il primo tentativo di conciliare aristotelismo 
e giudaismo, per rispondere agli attacchi di una filosofia critica 
che distruggeva qualsiasi credenza religiosa. Si trattava di pre- 
parare la via a quello che sarebbe diventato il maggiore pensa- 
tore religioso dei suoi tempi: Maimonide. 


f) Maimonide 


Moses ben Maimon, conosciuto anche come Rambam, sopran- 
nominato l’« aquila della Sinagoga », nacque a Cordova nel 1135. 
Egli fu costretto ad esiliarsi a Fez in seguito alle invasioni dei 
fanatici Almohadi, si stabilì a Fostat (il vecchio Cairo), dove 
fu medico del sultano. Colà egli pubblicò, nel 1195, in arabo, 
una Guida dei Perplessi nella quale stabiliva, attraverso il me- 
todo allegorico, una delle più notevoli sintesi che si siano mai 
operate tra aristotelismo e giudaismo. Per Maimonide, Aristotele 
era il « principe dei filosofi », « l'esponente più sublime del- 
l’intelligenza umana, dopo i profeti di Israele ». Per quanto fosse 
un razionalista, Maimonide sottolineava però il fatto che la ra- 
gione dovesse, in ultima analisi, cedere il passo alla Rivelazione. 
Per questo egli non poteva rimunciare alla dottrina della crea- 
zione ex nibilo a favore della concezione platonica di una ma- 
teria eterna e increata. La sua concezione dell’unità assoluta di 
Dio lo indusse ad elaborare quella degli « attributi negativi », 
dal momento che attribuire a Dio qualcosa di positivo signifi- 
cherebbe aggiungere un elemento alla sua essenza. Al pari di 
Aristotele, Maimonide vede nella perfezione intellettuale lo scopo 
supremo dell’esistenza umana; è la conoscenza di Dio — dap- 
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prima intellettuale — a creare il legame, da ricercare, tra l’uomo 
e il Creatore. A ciò va aggiunta la conoscenza del carattere 
morale di Dio, della sua bontà, che sfocia nell’amore di Dio: 
cioè, il desiderio di imitarlo. Questa concezione della conoscenza 
determina del pari la dottrina di Maimonide relativa alla pro- 
fezia, il suo sistema di interpretazione dei comandamenti, il suo 
atteggiamento nei confronti dei miracoli e la sua visione dell’èra 
messianica. Questa non sarà « materialmente » diversa dal nostro 
mondo; il cristianesimo e l’islam svolgono un ruolo rilevante 
nell’elaborazione di quest’èra escatologica, predisponendo l’uma- 
nità all’accesso a questa superiore conoscenza dell’unità e della 
giustizia divine. Se già, vivente l’autore, la Guida dei Perplessi 
era destinata ad esercitare un’enorme influenza, certe sue idee 
suscitarono, tuttavia, opposizioni estremamente violente; ma il 
« credo » di Maimonide — «i tredici articoli di fede » — non 
doveva tardare ad essere inserito, a testimonianza della popola- 
rità dell'autore, nel rituale delle preghiere. Tradotta in latino, 
la Guida dei Perplessi esercitò un’influenza sullo stesso pensiero 
cristiano e soprattutto su Tommaso d’Aquino; la sua dottrina, 
tuttavia, era destinata a subire gli attacchi critici dei pensa- 
tori ebrei. 


g) Levi ben Gerson 


Noto anche sotto il nome di Gersonide e con la sigla di 
Ralbag, Levi ben Gerson fu uno dei più vigorosi avversari di 
Maimonide. Egli visse in Provenza all’inizio del XIV secolo e, 
nelle Guerre del Signore, criticò soprattutto la teoria degli Attri- 
buti e sostenne la tesi della materia increata e preesistente. 


b) Hasdai Crescas 


Alla fine del XIV secolo, Crescas attaccava Aristotele e, indi- 
rettamente, Maimonide, nella Luce del Signore. L'influenza delle 
sue idee sull'amore di Dio, sulla creazione, sul libero arbitrio 
era destinata ad andare ben oltre la teologia ebraica. Egli rap- 
presenta la fine della filosofia ebraica originale. 
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i) Joseph Albo 


Ma c’è un altro libro che avrebbe ancora avuto una grande 
popolarità: il Sepher ha-ikarim (il « Libro dei Princìpi »), di 
Joseph Albo, discepolo di Crescas. Fu il filosofo che difese la 
causa del giudaismo al momento della controversia giudeo- 
cristiana di Tortosa (1413-14). Distinguendo i princìpi fonda- 
mentali dalle credenze secondarie, Albo riconduce i tredici arti- 
coli di Maimonide a tre dogmi fondamentali: esistenza di Dio, 
rivelazione, remunerazione, mentre colloca, ad esempio, tra le 
credenze, la creazione dal nulla e l'avvento del Messia che nel 
giudaismo non ha, di gran lunga, la stessa importanza che nel 
cristianesimo. 


1) Isaac Abrabanel 


Altri, ad esempio Isaac Abrabanel nel XV secolo, si oppo- 
nevano a qualsiasi formulazione relativa alla fede, accentuando 
senza dubbio in tal modo i limiti della teologia ebraica. L’unità 
non si esprime adeguatamente in un linguaggio astratto: essendo 
concreta, essa richiede il compimento dell’atto; la religione 
d'Israele consiste, in primo luogo, nella partecipazione del po- 
polo a un’esperienza vissuta. Si comprende, dunque, come il 
genio mistico di Israele abbia trovato un linguaggio nuovo per 
manifestarsi. 


4. LA MISTICA EBRAICA: LA KABBALA 


Il termine kabbala costituisce la trascrizione di una parola 
ebraica che significa « tradizione », in generale. Esso venne im- 
piegato in senso più specifico, a partire dall’XI secolo, per indi- 
care una corrente mistica ebraica che, pur affondando le proprie 
radici in un passato molto antico, si sviluppò e fiorì a partire 
dal XII secolo. Questo misticismo prende in esame sia i rap- 
porti tra il mondo soprannaturale e il nostro mondo (kabbala 
speculativa), sia i mezzi che consentono di strappare a quel mondo 
spirituale delle forze che agiscano sul nostro orizzonte, (kabbala 
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pratica). Poiché il male è penetrato nel mondo, occorre restau- 
rare la primitiva armonia, che è anche quella della perfezione 
attesa per l’èra messianica, purificando le anime da qualsiasi 
scoria. In realtà, in questa dottrina si ritrova l’idea-forza del 
giudaismo, che fa dell’uomo il collaboratore di Dio nel compi- 
mento della creazione, ancorché la kabbala si picchi di avere 


l'esclusivo possesso della chiave di tale cooperazione. 


Primo periodo: dal Talmud a Nabmanide. 


Parecchi passi della Bibbia — racconto della creazione, vi- 
sioni profetiche, descrizione del carro divino da patte di Eze- 
chiele, visioni del Libro di Davide — contengono delle dottrine 
sulla natura della Divinità e dell’universo, capaci di ispirare ed 
alimentare delle speculazioni filosofiche ulteriori. Quelle del 
Talmud sono fondamentalmente incentrate sul Muaasse Bereshith 
(1’« Opera della Creazione ») e il Maasse Merkaba (il « Carro 
divino »), e sono più specificamente legate ai nomi di Rabbi 
Yokhanan ben Zakay, Rabbi Akiba e Rabbi Simeone bar Yohai. 
I mistici della Merkaba — « coloro che sono penetrati nel Par- 
dess », « il Giardino della Saggezza divina » (secondo l’espres- 
sione talmudica) — hanno descritto le loro esperienze. Essendo 
riusciti a sottrarsi al mondo fisico, essi sono penetrati nella 
sfera celeste, iniziandosi qui ai più profondi misteri ed entrando 
in diretto contatto con il Divino. Vari racconti di questo tipo 
si trovano nella letteratura cosiddetta degli Hekbaloth, i « Pa- 
lazzi celesti », che risale all’epoca dei gaonizz. La principale opera 
mistica di questo periodo è, però, il Sepber ba-Jesira (il « Libro 
della creazione »). « Per trentadue vie misteriose, il Signore, 
l'Eterno degli Eserciti, il Dio supremo d’Israele incise e fissò 
il Suo Nome e creò il Suo mondo ». Queste trentadue vie sono 
le ventidue lettere dell’alfabeto ebraico e le dieci Sephiroth. Non 
sappiamo se quest’ultima parola abbia a che fare con la radice 
SPR, « enumerare », o con il sostantivo sappîr, che compariva 
nella descrizione del trono divino (Esodo XXIV, 10; Ezechiele 
I, 26). Comprendendo tre entità — aria-spirito, acqua, fuoco — e 
le sei direzioni dello spazio, aggiunte al « Soffio del Dio vivente », 
queste dieci Sephiroth costituiscono gli stampi nei quali sono 
state gettate tutte le cose all’origine dei tempi. Quanto alle 
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ventidue lettere fondamentali, esse costituiscono la causa prima 
della materia; esse si raccolgono in tre gruppi, rappresentati da 
aleph, mem e shin, che, a loro volta, simboleggiano i tre primi 
Sephiroth: aria, acqua e fuoco. Collegate alle lettere, queste tre 
entità hanno ottenuto il fondamento materiale che consentì la 
creazione. Così, linguaggio sacro (lettere) e numeri hanno rap- 
presentato, in mano divina, gli strumenti della creazione. Non 
ritroviamo qui, in altra forma, l’insegnamento della Mishna 
(Aboth V, 1): «Il mondo è stato creato con dieci parole »? 
Sul piano filosofico, si tratterebbe, in qualche modo, di un’espo- 
sizione ebraica della teoria delle Idee, che già in Platone, erano 
concepite quali entità celesti, a un tempo modelli e potenze 
attive. Fin dall’origine, la mistica ebraica era destinata a svilup- 
patsi in due sensi. La kabbala pratica, incentrata sulla preghiera 
e la meditazione, sarebbe stata soprattutto curata dalla Scuola 
tedesca, i cui più insigni esponenti furono Giuda Hehassid, 
l’autore del Sepher Hassidim, e il discepolo di questi, Eliazar di 
Worms. La kabbala speculativa trovò il suo terreno d’elezione 
dapprima in Provenza, con Giuda Hanazir, Isacco il Cieco, 
Azirel, poi in Spagna nel XIII secolo, dove conobbe un’espan- 
sione soprattutto grazie all’influenza di Moises ben Nahman, 
detto Nahmanide, medico e celebre talmudista, un’autorità indi- 
scussa dell’epoca: egli poneva la mistica al centro del giudaismo. 


Lo Zohar. 


La kabbala raggiunse l’apogeo con lo Zobar, pubblicato da 
Moises di Leon (1300) e destinata a diventare la Bibbia dei 
mistici ebrei. Natura della Divinità, Rivelazione, misteri dei 
nomi divini, il bene e il male, il Messia, la redenzione: sono 
questi i temi salienti dello Zobar. Questo libro si presenta come 
una specie di commentario del Pentateuco, un Midrash, e basa 
la sua interpretazione della Scrittura sui quattro metodi noti 
sotto il nome di Pardess — una parola formata dalle iniziali di 
Pshat (senso letterale), Remez (allegorico), Drash (esplicativo), 
Sod (esoterico). Lo Zobar si presenta come una vera e propria 
sintesi della mistica ebraica dell’epoca. Dio è l’Ex Soph, l’Infinito 
Assoluto, da cui il mondo, finito e imperfetto, ha potuto proce- 
dere solo per il tramite delle Sephiroth, i « dieci raggi di luce », 
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attributi e agenti della Divinità attraverso i quali questa irradia 
gli elementi dell’universo. Le Sephiroth sono divise in tre gruppi: 
Kether, « Corona », che origina Hokbma, « Saggezza » e Bina, 
« Intelligenza », che si uniscono per dar vita a Daath, « Cono- 
scenza » (che non è una Sepbira). Il secondo gruppo comprende: 
Hessed, « Amore » — creatore di vita — e Ghevura, « Potenza, 
giustizia », che, unendosi, generano Tipbereth, « Bellezza », detta 
anche Rabamim, « Bontà », poiché solo l’unione dell'amore e 
della giustizia garantisce l’ordine morale. Il terzo gruppo rap- 
presenta l’universo fisico sotto tutti i suoi aspetti; vi, si trova 
Netsab, « Vittoria », Hod, « Maestà », l’unione dei quali, Yessod, 
« Fondamento », indica la stabilità del mondo. La decima Sephira, 
Malkbuth, « Regno », o Shekhina, « Presenza divina », si iden- 
tifica con la presenza immanente di Dio nella sua creazione. La 
sfera di dominio delle Sephiroth è il mondo d’Atzilutbh, « Emana- 
zione », il primo dei quattro successivi mondi attraverso i quali 
l’Infinito si manifesta nel finito; ma la loro influenza si estende 
anche agli altri tre, quello di Beria, « Creazione », Jesira, « For- 
mazione », e Assîya, « Modo », dove realmente si svolge la loro 
attività. In origine, l’unità dell’Ex Sopb e della Shekbina era 
totale, ma la disobbedienza dell’uomo ha spezzato quest’armonia 
e questa rottura ha comportato la comparsa del male nel mondo: 
riunificare la Shekbina e l’En Sopb, ricostruire l’unità spezzata, 
è questo il fine per cui è stata creata l’umanità. Alla ricostru- 
zione di questa unità originaria, Yihud, ciascuno può e deve 
partecipare; ma essa sarà soprattutto frutto dell’azione collettiva 
del popolo d’Israele e tale è il senso dell’elezione di questo. La 
Tora gli è stata affidata in vista di questo fine; studiandola per 
scoprirne i significati reconditi, il popolo di Israele compie la 
propria missione divina. In effetti, la Tora è intimamente legata 
all'universo, nella misura in cui Dio l’ha consultata e si è ispi- 
rato ad essa al momento della creazione. « Perché tutti i mondi 
e tutte le azioni dei mondi sono contenuti nella Tora » (II, 161). 
Anche « colui che ne penetra gli intimi misteri sorregge-il mon- 
do » (II, 61 a). Il sabato e i giorni festivi, numerosi riti, quali 
i Tepbillin, le « quattro piante » del Sukkotb e la Sukka, trag- 
gono il loro significato più intimo dai loro specifici rapporti con 
certe Sephiroth; lo stesso loro compimento ha un valore cosmico, 
e lo Zohar descrive le ripercussioni e le reazioni che esso produce 
nel mondo su in alto. La preghiera, schietta e fervida, rappre- 
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senta uno strumento particolarmente efficace per restaurare l’unità 
originaria; infine, nel « Servizio per amore » sta il segreto del- 
l’unità divina: « Colui che serve Dio per amore congiunge i li- 
velli più elevati ai più infimi e innalza ogni cosa al livello in cui 
tutto non può che essere uno » (II, 216 a). Ricompensa o castigo 
nell’aldilà investono l’uomo nella misura in cui egli prende parte 
a questa collaborazione con il divino. Se l’anima, la mesbamza, 
del Giusto riceve «il bacio d’amore » e torna immediatamente 
alla fonte da cui è stata emanata, quella che è stata macchiata 
dal peccato potrà tornarvi solo dopo che si sia purificata, dopo 
aver fatto, nelle sofferenze e nelle prove, l’esperienza di altre 
incarnazioni. 

Lo Zobar era destinato a conquistare il mondo ebraico con 
una rapidità eccezionale; esso gli offriva una nuova fonte di 
ispirazioni e, nelle infinite prove che avrebbe dovuto attraversare, 
il sentimento di una straordinaria potenza spirituale. Gli esuli 
di Spagna lo propagarono in tutti i paesi in cui ottenevano ospi- 
talità dopo essere stati cacciati: Turchia, Palestina, Egitto, Ger- 
mania, Olanda, Italia. 


Il centro di Safed. 


Così, dunque, si formò quella capitale della mistica ebraica 
che è il centro della kabbala di Safed, in Palestina. Uno dei più 
insigni maestri di Safed fu Moises Cordovero, il quale, nel suo 
Pardess, studiando i rapporti tra l’Ex Soph e le Sephiroth, consi- 
derava questi ultimi come dei kelirz, dei « vasi » contenenti la 
luce dell’Ex Soph, attraverso i quali questa si riflette in varie 
forme, determinando i vari mutamenti che si manifestano nel- 
l’universo. Il che, tutto sommato, significa che « l’Infinito è pre- 
sente in ogni particella del finito », ma « se Dio è ogni realtà, 
non ogni realtà è Dio ». 

Isaac Luria, soprannominato l’Ari, esercitò un'influenza an- 
cora maggiore. Il suo sistema si basa sulla dottrina del Zirzzum, 
per la quale la creazione sarebbe stata preceduta da una « con- 
trazione » volontaria dell’Ex soph. Nel vuoto così venutosi a 
creare, la rottura di alcuni « vasi » comportò l’ingresso del caos 
e della confusione nel nostro mondo. La luce proveniente dal- 
l'infinito si spezzò in bagliori, lasciando nell’oscurità alcune parti 
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della creazione, per cui ne derivò una lotta tra luce e tenebre, 
tra il bene e il male. Il peccato di Adamo ha ulteriormente ag- 
gravato questo stato di disordine. Spetta, dunque, all’uomo ri- 
stabilire l'armonia divina infranta dalla completa separazione del 
bene e del male; certe pratiche ascetiche, quali i digiuni e le 
abluzioni, favoriscono una simile restaurazione dell’ordine, que- 
sto tikun. Ma Luria insisteva soprattutto sulla necessità dei &a- 
vanoth, delle « intenzioni », del fervore, che accompagnano ogni 
gesto di devozione. Queste idee sarebbero state riprese da tutti 
i seguaci della scuola di Safed, soprattutto dal principale disce- 
polo di Luria, Rabbi Haim Vital, i quali tutti ardevano dal de- 
siderio di anticipare la redenzione finale attraverso lo studio, la 
preghiera, l’ufficio divino nella letizia. Tale letizia si esprime in 
numerose opere liturgiche di questi mistici, in particolare nel- 
l’inno di attesa del sabato, Lekba Dodi, e in certi cantici desti- 
nati a rallegrare i pasti delle giornate di sabato; essi vennero 
adottati ben presto dall’insieme del mondo ebraico, come pure, 
del resto, varie usanze introdotte dai kabbalisti di Safed. Sarà 
uno dei più importanti allievi di Ari a realizzare una vera e pro- 
pria sintesi tra la kabbala e il sistema legislativo del Talmud. 


5. IL RABBINISMO 


Filosofia e kabbala, razionalismo e misticismo comportano, 
al di là degli aspetti positivi e necessari, alcuni rischi per la 
fede. Fu, senza dubbio, il rabbinismo a salvare il giudaismo dagli 
eccessi di entrambi. Erede diretto del metodo talmudico, il rab- 
binismo costituisce la forma più specialistica di studio ebraico 
e, quindi, di trasmissione tradizionale della fede ebraica. Si tratta 
sempre dell’elaborazione della Halakba in una meditazione co- 
stante degli antichi princìpi, onde trovare, nella loro spiegazione, 
la risposta ai nuovi problemi posti dalla vicenda quotidiana. 
Sul piano letterario, tale ricerca procede in tre direzioni, secondo 
tre generi differenti: nei commentari (talmudici), nei codici e 
nei responsa (tesbuvoth). Non è raro che alcuni grandi Maestri 
abbiano brillato in parecchie, se non in tutte queste « branche » 
e siano ritenuti sia dei commentatori sia degli autori di responsi 
decisionali. 
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a) Rashi 


Il principe dei commentatori resta, sicuramente, R. Salomon 
ben Isaac di Troyes — più noto sotto la denominazione di 
Rashi —, sia per il suo commentario sulla Bibbiz, sia per quello 
sul Talmud, che serve come guida indispensabile per chiunque 
intenda studiarlo, che si tratti di gente alle prime armi, o anche 
di studiosi sperimentati. 


b) I tosafisti 


L’opera di Rashi venne continuata dalla scuola cosiddetta dei 
« tosafisti », chiamatà così perché si era fissata come compito 
quello di completare il commentario del Maestro con delle « ag- 
giunte » (fosaphotb), ma che praticò, in realtà, un metodo com- 
pletamente diverso, una dialettica rigorosa, serrata, sottile. I prin- 
cipali « tosafisti » — i primi due furono i generi e discepoli di 
Rashi — fanno parte della Scuola francese, ma il loro sistema 
si diffuse anche in Germania, in Provenza, in Spagna e addirit- 
tura in Inghilterra. Essi svolsero la loro attività fino alla fine 
del XIII secolo. Il loro commentario, a testimonianza dell’im- 
portanza che aveva, appare in tutte le edizioni a stampa del 
Talmud, e figura sul bordo esterno, inquadrando, insieme al testo 
di Rashi che occupa il posto d’onore nel margine interno, quello 
della Ghemara. 


c) Codificatori e autori di « responsa » 


A varie riprese, i tosafisti furono indotti a emettere delle 
ordinanze (tekanotb) che assunsero definitivamente forza di 
legge, come era accaduto per quelle di R. Gershom di Magonza 
(X secolo), che avevano vietato la poligamia e il divorzio senza 
il consenso della sposa; citiamo, ad esempio, le ordinanze di R. 
Jacob Tam, nipote di Rashi. Più tardi, verso la fine del XIII 
secolo, Moises di Coucy e Isaac di Corbeil avrebbero redatto 
due codici. 
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Se, in Spagna, gli spiriti erano sempre più attratti dalla cul- 
tura generale e dalla filosofia, numerosi furono, tuttavia, coloro 
i quali raggiunsero una notevole padronanza della scienza talmu- 
dica. R. Isaac Alfassi (il « Rif », sigla costituita dalle sue iniziali) 
di Lucerna aveva composto, sotto il titolo di Halakhoth, un 
codice delle leggi « in vigore », una specie di riassunto del Td/- 
mud. Ma il modello del genere doveva diventare quello di Mai- 
monide, detto Misbne Tora o Yad ha' hazaka, diviso in quattor- 
dici parti e redatto in uno stile di perfetta purezza e trasparenza; 
esso comprendeva effettivamente tutta la Legge, comprese le 
norme non più in vigore nonché i princìpi teorici e gli obblighi 
morali. Per secoli, quest'opera sarebbe rimasta, presso numerose 
comunità, l’unico codice che facesse testo. 

Tuttavia, a partire dal XIII secolo, sotto la spinta degli av- 
venimenti e per le esigenze specifiche del tempo, quest’attività 
giuridica si sarebbe sviluppata notevolmente e i problemi nuovi 
avrebbero suscitato un’abbondante produzione di responsa. Tra 
gli autori più celebri, citiamo i nomi di R. Moises ben Nahman 
— al quale abbiamo accennato sopra a proposito dei Maestri 
della kabbala — e di Salomone Adereth di Barcellona, per la 
Spagna, di R. Meir di Rothenburg e di R. Acher ben Yehiel 
per la Germania. Quest'ultimo, sfuggendo nel 1303 alle perse- 
cuzioni nel suo paese, si stabili a Toledo, dove redasse un nuovo 
codice che realizzava, in certo modo, la sintesi tra gli insegna- 
menti della Scuola spagnola e la tradizione franco-tedesca. Ma 
fu soprattutto il figlio, Jacob, a comporre la guida pratica di cui 
si sentiva un urgente bisogno: il Sepher Ha-turim, comunemente 
detto la Torre. Nelle sue quattro partizioni, quest'opera abbraccia 
le varie sfere della pratica ebraica: nell’Ora’% ‘’bayim figurano le 
regole sulle preghiere, il sabato e le festività; lo Yore dea con- 
tiene le norme rituali relative all’alimentazione, al lutto, ecc.; 
nell’Even ha-ezer si trova la legislazione matrimoniale e nell’Ho- 
shen Misbpatb il diritto civile e penale. 

Due secoli dopo, nel 1565, appariva il Sbulban Arukb, un 
codice che avrebbe definitivamente realizzato l’unificazione della 
Halakba e che aveva come autore R. Joseph Karo. 

Nel frattempo, numerosi eventi avevano scosso il mondo 
ebraico, soprattutto l’espulsione dalla Spagna (1391-1492), che 
aveva provocato una trasformazione radicale nella suddivisione 
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geografica degli Ebrei. Da nessuna parte gli esuli erano stati 
meglio accolti che nell'impero ottomano e un florido centro spi- 
rituale si era costituito e si sviluppava in Palestina, più specifi- 
camente in Galilea, a Safed, più che a Gerusalemme, dove infie- 
riva il fanatismo religioso, musulmano e cristiano. È stato forse 
allo scopo di restaurare l’autorità spitituale suprema — il Si- 
nedrio — che R. Jacob Berab, un dotto letterato originario di 
Tlemcen, tentò di ristabilire l’antica « ordinazione »? Il tenta- 
tivo fallì, ma il Maestro aveva fatto in tempo ad « ordinare » 
quattro rabbini, tra cui Joseph Karo, discendente da una famiglia 
di esuli spagnoli, stabilitosi ad Andrinopoli, poi a Safed, dove 
continuava a far parte della cerchia della kabbala. Egli conservò, 
nella redazione del Shu/ban Arukb, il piano della Torre, ma si 
diede da fare per cercare di mettere in risalto con maggiore chia- 
rezza la norma religiosa, mentre spesso il suo modello si era 
limitato a riportare le opinioni, senza operare una scelta. Questo 
codice era ormai destinato a far testo in materia di pratica ebrai- 
«ca, e venne universalmente riconosciuto quando R. Moises Isser- 
les (Rema) di Cracovia vi ebbe aggiunto, in forma di glosse, le 
opinioni, le decisioni e le usanze degli Ashkenazim, che Karo 
aveva lasciato da parte, basandosi fondamentalmente sul codice 
di Alfassi e di Maimonide. Queste note del Rema, a un tempo 
aggiunte e osservazioni critiche, arrecavano all'opera non solo 
un fondamento di validità generale e di stabilità, ma anche un 
elemento di vitalità, un apporto creativo. Il mondo ebraico, nel 
complesso, vi si poté riconoscere e poté adottarlo definitivamente, 
ma la critica implica tensione, discussione, in una parola un certo 
dinamismo e un costante ritorno alle fonti talmudiche tradi- 


ue 


zionali, la cui ispirazione è inalterabile. 


d) I Maestri di Polonia 


A portare all’apogeo lo studio del Talmud fu, in larga mi- 
sura, l’opera dei grandi Maestri degl’Yesbivoth, delle scuole tal- 
mudiche, della Polonia dei secoli XVI-XVII: R. Meir di Lublino, 
Samuel Edels, Salomon Luria, Yomtov Lippman Heller e tanti 
altri. Era l'epoca d’oro del giudaismo polacco, le comunità ebrai- 
che particolarmente ben organizzate godevano di una totale in- 
dipendenza sul piano amministrativo — un fatto forse unico 
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nella storia degli Ebrei della Diaspora. Alla loro testa era un 
consiglio di sette membri laici, il Kahal, mentre le questioni 
religiose spettavano al rabbino, il quale dirigeva anche i dibat- 
timenti giudiziari. A poco a poco si costituirono due grandi « Con- 
sigli » che promulgavano le leggi e le istituzioni valide per l’in- 
sieme della Comunità. Ma la loro cura fondamentale consisteva, 
incontestabilmente, nell’organizzare l'insegnamento e, stando alle 
parole di un contemporaneo, « non vi fu in alcun’altra parte una 
conoscenza della Tora pari a quella di queste province polacche ». 
Ma una tremenda catastrofe stava per abbattersi su questo così 
rigoglioso giudaismo: i Cosacchi e i contadini ucraini si ribella- 
rono contro i signori polacchi, sotto la guida dell’atamano Chmel- 
nickij e saziarono il loro odio ai danni di quella classe inter- 
media, che era appunto costituita dagli Ebrei, fatta perlopiù di 
fittavoli dei signori polacchi. In sei mesi, dal giugno al novembre 
del 1648, migliaia di Ebrei vennero selvaggiamente massacrati, 
centinaia di comunità furono distrutte. Questo anno segnò una 
svolta decisiva nella storia del giudaismo in questo paese, che 
era stato fin lì un rifugio ideale e un modello di tolleranza. 


e) Moralisti 


Accanto alle opere di Halakha, propriamente legislative e 
giuridiche, il rabbinismo medievale diede origine a un’abbon- 
dante letteratura di carattere morale che si sviluppò attraverso 
i secoli. Alcune opere conobbero una popolarità notevole ed 
esercitarono un’influenza considerevole sugli Ebrei: il Sha'are 
teshuva di R. Jonas Girundi (XIII secolo), consacrato alla pe- 
nitenza e al perfezionamento morale; il Merorath ha-maor di R. 
Isaac Aboab (XV secolo), una raccolta di massime e di midrashim 
abilmente presentati; il Messilatb yesbarim, in cui R. Moises 
Hayim Luzzato (XVIII secolo) presenta il cammino della santità 
e che diventa il manuale della devozione ebraica. A questo genere 
letterario appartengono anche alcuni testamenti morali lasciati 
dai genitori ai figli quali ultime volontà, delle raccolte di omelie 
(drush), e, infine e soprattutto, numerosi commentari della Bib- 
bia, nei quali i rispettivi autori riformulavano o reinterpretavano 
l’antica Haggada, certo nella lingua dei loro tempi, ma lascian- 
dovi spesso l’impronta della loro personalità. Il commentario 
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di Rashi conserva, anche qui, il suo ruolo unico nella coscienza 
di Israele ma, attraverso Nicola di Leira, influenzò anche il 
mondo cristiano. Abraham ibn Ezra infiora il suo commentario 
di osservazioni critiche incisive, di brillanti suggestioni. Samuel 
ben Meir (Rashbam), nipote di Rashi, insiste sul pshat, il sesso 
letterale, mentre Moises ben Nahman (Ramban), che abbiamo 
avuto già occasione di citare, aggiunge spiegazioni razionalistiche 
e interpretazioni kabbalistiche. Il commentario di David Kimhi 
(Redak), al quale si deve anche una notevole grammatica e un 
dizionario semplice e chiaro, è inferiore per popolarità soltanto 
a Rashi. Abdia Sforno, il Maestro di Reuchlin, fu veramente un 
uomo del Rinascimento e compose un commentario « moderno », 
preoccupato di trarre dal testo delle lezioni « attuali ». Quanto 
ad Isaac Abrabanel, egli introdusse un metodo completamente 
nuovo per lo studio del fattore storico nei racconti biblici. 


f) Il giudaismo del ghetto 


Questi Maestri, con le loro opere, determinarono quella forma 
tipica della vita ebraica che doveva fiorire fra le mura del 
« ghetto ». Questo termine è apparso nella sua accezione spe- 
cifica solo nel XVI secolo, allorché la Repubblica di Venezia co- 
strinse gli Ebrei in essa residenti a rinchiudersi in uno speciale 
quartiere, detto un tempo il Ghetto Nuovo. Ma, in parecchi 
luoghi, gli Ebrei avevano scelto di propria volontà, già da tempo, 
di vivere tra di loro, intuendo istintivamente come questo fosse 
l’unico modo per preservare la solidarietà reciproca e le tradi- 
zioni. Comunque sia, il ghetto, deliberatamente scelto o imposto 
per costrizione, sarebbe diventato per secoli la più sicura for- 
tezza del giudaismo. Senza dubbio, gli Ebrei dovettero subire 
innumerevoli angherie, vessazioni indegne, penose umiliazioni, 
costretti a vivere nelle peggiori condizioni materiali. Certamente, 
quest’esistenza al chiuso, questa promiscuità fisica e sociale erano 
necessariamente destinate ad avere una ripercussione debilitante, 
degradante sui corpi e sugli spiriti. Tuttavia, è la Kebilla, la co- 
munità del ghetto, quella che, nonostante tutti questi aspetti 
negativi, non solo è riuscita a mantenere desti i valori essenziali 
del giudaismo, ma ha anche permesso agli Ebrei di pervenire, 
a tratti, a un notevole livello, sia intellettuale, sia morale. Entro 
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le mura del proprio focolare, nella sinagoga, nella Casa di Studio, 
l’Ebreo arrivava a dimenticare le ombre della vita quotidiana, 
per rifugiarsi nella realtà dello studio del Talmud e delle opere 
dei grandi Maestri, trovando in ciò motivo di speranza, di fie- 
rezza e di fiducia in un avvenire radioso. 


6. MOVIMENTI MESSIANICI 


Gli Ebrei attingevano una simile speranza dall’antica cre- 
denza messianica, tanto profondamente radicata nella loro me- 
moria e sempre viva nel loro cuore. Essi giustificavano le loto 
sofferenze come « le doglie del parto » del Messia; non sorprende, 
quindi, il fatto che essi abbiano potuto essere, soprattutto nei 
momenti critici, particolarmente ricettivi di fronte a questi mo- 
vimenti, che corrispondevano alla loro appassionata attesa, alla 
loro convinzione che il Messia non potesse più tardare ad arrivare. 

Dopo l’espulsione dalla Spagna, un primo movimento del ge- 
nere era sorto attorno a David Reubeni. Presentandosi come in- 
viato del fratello Giuseppe, re delle Dieci Tribù scomparse ormai 
dall'VIII secolo prima dell’èra cristiana e che sopravvivevano 
nell'Asia centrale, egli viene favorevolmente accolto dal ponte- 
fice Clemente VII, al quale offre un esercito per liberare la Pa- 
lestina dal giogo dei Turchi (1524). Egli viene raggiunto da un 
giovane marrano, che, riprendendo il nome ebraico di Salomone 
Molkho, è scappato dal Portogallo per tornare a professare li- 
beramente la fede ebraica ed annunciare l'imminente avvento del 
Messia. Dovunque, lungo il loro passaggio, nasce la speranza e 
addirittura l’entusiasmo. Ben presto, però, arriva l’insuccesso 
penoso: Molkho viene arrestato, affidato da Carlo V all’Inqui- 
sizione e finisce sul rogo, mentre Reubeni muore, probabilmente 
in prigione. 

Nel XVII secolo, Sabbatai Zevi avrebbe letteralmente scon- 
volto, come una tempesta, l’intero mondo ebraico. Nel 1648 
— l’anno della catastrofe in Polonia, l’anno in cui anche, se- 
condo i calcoli cabbalistici, si sarebbe dovuta realizzare la re- 
denzione messianica —, Sabbatai Zevi rivela per la prima volta 
alla cerchia degli intimi, inizialmente ai suoi discepoli, di essere 
il Salvatore atteso. Si è cercato di spiegare l’ampiezza del suo 
successo sia con il suo strano prestigio personale, sia grazie a 


212 Ernest Gugenheim 


delle circostanze storiche particolarmente favorevoli; tuttavia, 
questo rimane uno degli episodi più straordinari della storia 
ebraica. Nel 1666, allorché egli torna a Smirne, la sua città 
natale, nel corso di un viaggio trionfale, viene accolto dal grido 
di « Evviva il Re-Messia! ». La sua fama si sparge lontano, con- 
quista l’Europa; rari sono coloro che mantengono la calma. 
Scosso da una speranza prodigiosa, Israele attende la rivelazione 
del Messia e si prepara concretamente a rispondete al suo ap- 
pello a rientrare in Gerusalemme. Il crollo di questa avventura, 
alcuni anni dopo, avrebbe provocato, logicamente, una dispera- 
zione terribile. Tuttavia, il sommovimento era stato assai pro- 
fondo, certe idee avevano preso piede: era impossibile, per un 
gran numero di fedeli, ammettere che tutto quel che era suc- 
cesso si riducesse a pura e semplice impostura. La cattività, la 
conversione del Messia diventavano elementi costitutivi della sua 
missione. La setta dei seguaci di « Sabbatai Zevi », mezzo ebrea 
e mezzo turca, era destinata a protrarsi fin quasi ai nostri giorni, 
perseverando nella convinzione che il Maestro fosse asceso in 
cielo e che sarebbe ridisceso un giorno a liberare il popolo ebreo. 

Altrove, le sofferenze che si abbatterono sugli Ebrei nel XVII 
e nel XVIII secolo favorirono il sorgere di movimenti analoghi, 
anche se, ormai, i rabbini erano vigilanti. Tuttavia, il « sabbati- 
smo » era destinato a conoscere nel XVIII secolo una specie di 
tragico rinnovamento con il « frankismo », incentrato attorno 
alla figura di Jacob Frank, la personalità più odiosa e più inquie- 
tante di tutto il messianismo ebraico. Si sarebbe spinta all’estremo 
una delle idee-forza del sabbatismo: la redenzione richiedeva che 
il Messia si tuffasse nel regno del male e dell’impurità. I « fran- 
kisti » si abbandonano a una vita profondamente immorale, di- 
chiarando abrogata la Tora, considerando lecito ciò che questa 
vieta, fino a giungere esplicitamente all’apostasia con la conver- 
sione dichiarata al cattolicesimo, pur conservando, d’altro canto, 
delle concezioni accentuatamente ereticali. Per vie più o meno 
misteriose, queste dottrine anarchiche della « santità del pec- 
cato» — che tendevano a rovesciare l’ordine preesistente — 
assunsero in seguito una coloritura politica e svolsero un ruolo 
non indifferente al momento della Rivoluzione francese. 


to 
osi 


Il giudaismo dopo Bar-Kokheba 


Il basidismo. 


Ma una nuova corrente mistica di una forza eccezionale era 
nata all’inizio del XVIII secolo ed era destinata a conquistare 
il mondo ebraico con una celerità sorprendente, rinnovellando 
per secoli il sentimento religioso che rischiava di sclerotizzarsi. 
Indubbiamente, il terreno in una certa misura, era pronto. Dopo 
i massacri del 1648, le persecuzioni e le traversie degli Ebrei 
erano continuate in misura crescente; un profondo scoraggia- 
mento aveva preso il posto delle brillanti aspettative messia- 
niche. Il dotto, il talmudista, poteva ancora trovare nello studio 
un sostegno spirituale, ma, per l’uomo comune, questo non po- 
teva servire: a lui — cioè alla massa — il hasidismo avrebbe 
dischiuso nuovi orizzonti, salvandolo dalla disperazione. Contra- 
riamente a quel che si afferma spesso, il hasidismo non costi- 
tuisce una nuova setta; esso non pretende di modificare la dot- 
trina tradizionale o di innestare su di essa delle idee nuove, ma, 
accentuando alcuni punti di questa dottrina, si presenta piut- 
tosto come un modo « diverso » di servire Dio. Il fondatore, 
Rabbi Israel Ba‘al Shem Tov (il « Maestro della Buona Fama » 
— abbreviato, « Besht »), il quale, da umile aiutante di un 
maestro di scuola era divenuto carrettiere, si stabilì con un 
gruppo ancora limitato di discepoli in Ucraina, nella città di 
Myedzibos. Egli insegnava come l’uomo più semplice possa tro- 
vare Dio, come ogni movimento quaggiù abbia la sua ripercus- 
sione nel mondo spirituale di lassù. La preghiera e lo studio 
rappresentano il vero alimento del fedele, ma la gioia deve 
permeare l’intero servizio divino: la preghiera e la pratica sono 
i mezzi tramite i quali l’uomo deve cercare di collegarsi a Dio, 
ma è attraverso la gioia, lo slancio fervido (bitlabavut), non 
attraverso la tristezza e la severità, che egli giungerà a realizzare 
effettivamente questa unione. Colui che vi riuscirà verrà chia- 
mato zaddik, « giusto ». Se, sul piano dottrinario, il Besht si 
riallaccia all'insegnamento di Luria, in particolare sulla nozione 
del tikkum (restaurazione dell’armonia), il suo metodo risulta 
sostanzialmente diverso, perché egli rifiuta assolutamente le pra- 
tiche ascetiche, per porte l’accento, piuttosto, sul dispiegarsi 
della gioia nell’assolvere i doveri religiosi. Alla sua morte, il 
movimento contava già alcune migliaia di adepti e, trent'anni 


214 Ernest Gugenheim 


più tardi, la maggior parte degli Ebrei ucraini, nonché di quelli 
polacchi e lituani, erano diventati « basidim ». 

Il hasidismo dovette questo favoloso successo, in gran parte, 
ai suoi capi, discepoli e successori del Besht, i quali sviluppa- 
rono a gara l’insegnamento del Maestro: si resta presi d’ammi- 
razione di fronte a questa straordinaria fioritura di santi mistici, 
di autentici Maestri spirituali, suscitati dal hasidismo nei primi 
cinquant’anni della sua esistenza. Il discepolo prediletto di Besht, 
Dov Baer di Meseritz, era dotato di un ammirevole talento ora- 
torio; egli sviluppò la nozione dello za4dik che, grazie alla san- 
tità esemplare della sua vita, raggiunge la comunione intima 
con Dio e, non contento di servire come modello per coloro 
che si collegano a lui, svolge anche la funzione di colui che 
intercede per l’umanità presso la Divinità. Il più popolare, Rabbi 
Levi VYitshak di Berditshev, dimostrava uno straordinario fer- 
vore, soffrendo tutte le sofferenze del suo popolo. Nahman di 
Bratslav, nipote del Besht, di temperamento più austero, è 
restato celebre per i suoi racconti stracarichi di una immagina- 
zione fantastica. Mendel di Vitebsk trasferì il hasidismo in Pa- 
lestina, dove si stabilì con i suoi trecento discepoli. Un altro 
discepolo di Dov Baer, R. Schneur Zalman di Ladi, introdusse 
nella natale Lituania un nuovo tipo di hasidismo, intellettuali 
stico e filosofico, che restituì allo studio il suo ruolo originario 
— lo zaeddik si identifica con il Maestro, stimato per la sua 
scienza talmudica —, pur mantenendo l’importanza della gioia, 
del fervore estatico. Si trattava del movimento cosiddetto di 
Habad, un nome formato dall’iniziale dei tre primi Sephiroth: 
Hokhma (Saggezza), Bina (Intelligenza), Daath (Conoscenza). 

Il hasidismo, però, — e in particolare Schneur Zalman —, 
incontrò una violenta opposizione da parte di coloro che i 
hasidim chiamarono i mitnagdim, « oppositori », e che altri non 
erano, tutto sommato, se non i partigiani del giudaismo classico 
tradizionale. Essi avevano come cittadella Vilna e per capo Elia 
di Vilna (il « Gra »), un erudito puro, di dottrina ineguagliabile. 
Egli vedeva di malocchio quel genere di hasidismo così insolito, 
che sembrava disprezzare l’erudizione e modificava certi riti di 
preghiera adottando il rituale di Luria. I mitnagdim dapprima 
reagirono con una violenza estrema: i basidim furono a più 
riprese colpiti da berem (scomunica) e si arrivò persino a denun- 
ciarli come eretici presso le autorità russe. In seguito, l’oppo- 
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sizione si indebolì; vi fu come una specie di osmosi tra le varie 
forme di vita ebraica. Il hasidismo avrebbe ben presto restituito 
allo studio il posto che gli spettava; tra i suoi capi, esso conta 
delle autorità unanimemente riconosciute, al punto che, ai giorni 
nostri, esso incarna l’ortodossia nella sua forma più integralista. 
D’altra parte, esso trasmetteva all’intero giudaismo un ardore, 
un fervore religioso, un rinnovato vigore. Probabilmente, le 
migliaia di racconti semileggendari, narrati nelle riunioni serali, 
sono quelli che meglio consentono di cogliere quella realtà sempre 
viva che il hasidismo rappresenta. 


7. L'ETÀ MODERNA 
Emancipazione - Assimilazione. 


La fase moderna della storia ebraica sarà contrassegnata da 
fenomeni che sembrano presentarsi contemporaneamente: l’eman- 
éipazione e l’assimilazione rispetto al mondo circostante, al prezzo 
di una perdita più o meno profonda dei caratteri ebraici originari. 
Questi movimenti sono forse fatalmente collegati, oppure la 
conquista dei diritti civili è conciliabile con la fedeltà al giu- 
daismo? È questo il problema che si pone per tutta questa nuova 
fase storica. Questi movimenti, ad ogni modo, rientrano nel 
generale rivolgimento che ha sconvolto l’Eutopa occidentale 
nella seconda metà del XVIII secolo, sgomberando gli animi 
dalle tradizioni del passato, dalle credenze non comprovate dalla 
ragione. In Francia, gli Enciclopedisti rivendicano per chiunque 
la libertà di pensiero e di parola, in base alle personali convin- 
zioni. In Germania, scrittori e pensatori rivendicano l’ugua- 
glianza dei diritti per i seguaci di qualsiasi religione. In questi 
due paesi, l'uscita dal ghetto avverrà bruscamente, ma in due 
sensi diversi. In Germania, l’assimilazione precede l’emancipa- 
zione sul piano politico; in Francia, la Rivoluzione pone dap- 
prima — nella Dichiarazione dei Diritti dell'Uomo — il prin- 
cipio della libertà religiosa, poi, dopo due anni di tenaci lotte, 
riconosce a tutti gli Ebrei di Francia completi diritti civili, il 
che rappresenta il primo atto di. emancipazione in Europa. Fino 
a quel momento, solo le poche migliaia di Ebrei portoghesi 
erano — da sempre — integrati nella comunità francese, ma 
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quelli dell’Alsazia-Lorena (circa quarantamila) vivevano ripiegati 
su se stessi, senza un minimo grado di cultura generale, dal 
momento che la loro stessa cultura ebraica restava a un livello 
molto rudimentale. 

Moises Mendelssohn giuocò un ruolo determinante nella 
propagazione delle nuove idee. Ricevuta un'istruzione tradizio- 
nale, egli si occupò anche delle scienze e della filosofia; venne 
introdotto, a Berlino, nella cerchia dell’Aufk/irung, cui appar- 
tenevano personalità quali Lessing, Dohm, Lavater. Egli sviluppa 
le sue idee nella sua Jerusalem, esponendo l’idea che «il giu- 
daismo non è una religione rivelata, ma una legislazione rive- 
lata », quindi intangibile. Esso non ha veri e propri dogmi, non 
richiede una fede cieca, ma comprensione e riflessione, perché 
si concentra in quelle verità eterne — esistenza di Dio, provvi- 
denza divina, immortalità dell'anima — che possono tutte essere 
afferrate e dimostrate dalla ragione. Mendelssohn inaugura, tra 
l’altto, una riforma del giudaismo attraverso la sua traduzione 
della Bibbia in tedesco e il suo-commentario; il Biyr; egli punta, 
qui, a due obiettivi: fornire un’esatta traduzione del testo sacro, 
insistendo sul carattere estetico e letterario di questo; rendere 
familiare agli Ebrei la lingua tedesca e schiudere loro, in tal 
modo, l’accesso alla cultura in generale. I suoi amici e discepoli 
— che si erano dati il nome di maskilim, seguaci della Haskala 
(la Luce) — collaborarono al suo commentario e lanciarono 
anche un periodico letterario, redatto in ebraico, il « Measseph ». 
L’impresa di Mendelssohn — la sua traduzione e il commen- 
tario — suscitarono una violenta opposizione da parte dell’opi- 
nione ebraica tradizionale: quest’ultima intuiva i pericoli che 
si sarebbero corsi nell'incontro con la cultura universale e con- 
dannava queste innovazioni, che avrebbero condotto alla distru- 
zione della tradizionale vita ebraica. Il futuro avrebbe giustifi- 
cato questi timori. La fondamentale debolezza della filosofia 
religiosa di Mendelssohn si manifestò ben presto nell’atteggia- 
mento dei suoi discepoli e dei suoi figli, i quali, spingendo agli 
estremi le sue concezioni, abbandonarono ben presto l’ebraismo, 
cui Mendelssohn, nonostante tutto, era rimasto sempre fedele. 

Mendelssohn aveva ottenuto personalmente, da parte di Fe- 
derico II, lo statuto di « Ebreo protetto ». Nella sua incessante 
battaglia per migliorare la condizione dei suoi fratelli, egli ne 
aveva anche rivendicato, ma invano, l'emancipazione civile. Cin- 
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que anni dopo la sua motte, i suoi sforzi vennero coronati dai 
primi risultati in Francia, allorché gli Ebrei ottennero, con il 
decreto del 27 settembre 1791, pieni diritti civili. Al di là dei 
confini della Francia, queste misure erano destinate a sollevare 
un’aspettativa enorme in tutti gli Ebrei d’Europa. In effetti, gli 
eserciti della Repubblica e dell’Impero immettono e radicano le 
idee di libertà nei vicini territori occupati. 

Paradossalmente, Napoleone tenne verso gli Ebrei un atteg- 
giamento piuttosto negativo. Male informato, mal disposto nei 
loro confronti, egli non li amava. Nel quadro della sua politica 
generale, occorreva che si facesse di tutto per favorirne la fu- 
sione con il resto della popolazione francese. L'Assemblea dei 
Notabili (Ebrei), nel 1806, il Gran Sinedrio, nel 1807, riunitisi 
dietro sua insistente richiesta, pur sottolineando l’immutabilità 
delle leggi religiose, lasciavano cadere il principio della giurisdi- 
zione civile interna per la comunità ebraica. Con il decreto del 
1808, Napoleone sanciva il nuovo statuto del giudaismo fran- 
cese e regolamentava, su basi rimaste in vigore fino ad oggi, 
il culto ebraico attraverso la creazione di concistori. Ma questo 
stesso decreto, che gli Ebrei giudicarono « infame », comportava 
un certo numero di misure di discriminazione, stabilendo, ad 
esempio, che agli Ebrei sarebbero stati tolti per dieci anni i 
diritti civili « fino a che fossero scomparse le differenze tra loro 
e gli altri cittadini ». Diciamo subito che queste restrizioni ven- 
nero ben presto abolite — da parte di Luigi XVIII — e che, 
a partire da allora, essendo l’emancipazione degli Ebrei francesi 
ormai un fatto compiuto, essi potevano preoccuparsi della sorte 
dei loro meno fortunati fratelli. 

Ad ogni modo, le idee liberali della Rivoluzione penetra- 
vano, con le conquiste napoleoniche, fino nella remota Russia. 
In Olanda, i diritti civili completi furono accordati agli Ebrei 
il 2 settembre 1796 e vennero, in seguito, costantemente rico- 
nosciuti. Altrove, le limitazioni poste agli Ebrei vanno a poco 
a poco scomparendo da un paese all’altro, ma la lotta è lunga 
e dura e si urta frequentemente contro reazioni violente. Le 
Costituzioni della Prussia e di altri Stati tedeschi adottano, al 
momento della Rivoluzione del 1848, il principio dell’eguaglianza 
dei diritti, la cui reale applicazione si avrà solo nel 1871, quando 
si realizzerà l’unità dell’Impero tedesco. In Austria, la Rivolu- 
zione del 1848 compotta solo un’emancipazione sulla carta, se- 
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guita da una reazione estremamente rigida, fino al voto di una 
costituzione liberale nel 1867, dopo le sconfitte militari subite 
ad opera dell’Italia e della Prussia. In Inghilterra, l’ultima dispo- 
sizione discriminatoria, la legge del giuramento, viene abolita 
nel 1858. L’affare Mortara, in Italia, dimostra ancora quale sia, 
nel 1858, la forza e l’intolleranza della Chiesa; l’uguaglianza 
dei diritti viene concessa agli Ebrei nel 1870 ad opera di Vit- 
torio Emanuele II, dopo la presa di Roma. In pratica, l’eman- 
cipazione degli Ebrei si compie, nella maggior parte dei paesi 
d’Europa, verso la fine del XIX secolo, e si sarebbe giustamente 
sperato nell’avvento di un’èra in cui la « questione ebraica » 
avrebbe cessato di porsi. 


I problemi religiosi. 


La trasformazione delle condizioni di vita, la disgregazione 
dell’antico quadro in cui si era svolta la loro esistenza, l’accesso 
all’onnipotente società cristiana indussero, ovviamente, uno straor- 
dinario mutamento nel modo di vita, nel modo di vedere e di 
pensare degli Ebrei e li posero, più o meno coscientemente, di 
fronte a una scelta vera e propria: la fedeltà all’antica tradizione 
religiosa era compatibile con questo nuovo statuto politico e 
sociale? Già in Prussia, nella prima metà del XVIII secolo, si 
erano andate delineando alcune tendenze nuove. Furono nume- 
rosi coloro che non riuscirono a vedere altra soluzione che quella 
della rottura completa con il passato e che considerarono che 
il battesimo potesse costituire «il biglietto d’ingresso nella 
società europea », secondo la famosa espressione di Heine. 


a) La riforma 


Altri ritennero possibile restare legati al giudaismo, conce- 
pito come una credenza puramente astratta e sgombera di qual- 
siasi elemento di carattere nazionale. È questa l'origine del mo- 
vimento della riforma, che si proponeva non di rinnegare il 
giudaismo, ma di adeguarlo alle esigenze del mondo moderno. 
Il punto di partenza fu la fondazione, nel 1810, di un « tempio 
riformato » ad opera di Israel Jacobson: egli cercò di modellare 


Il giudaismo dopo Bar-Kokbeba 219 


i servizi religiosi su quelli delle chiese ed introdusse, oltre ad 
alcune innovazioni ancora relativamente caute nella liturgia, i 
sermoni in tedesco e l’impiego dell'organo. A poco a poco, 
i riformatori presero coraggio. Samuel Holdheim sottopose il 
giudaismo talmudico a una critica incisiva, spostò alla domenica 
gli offici del sabato, soppresse l’obbligo del copricapo nella 
sinagoga e non esitò a celebrare matrimoni esogamici. Abraham 
Geiger, non meno radicale sul piano teorico, era però del parere 
che la riforma dovesse compiersi gradatamente; egli, per esem- 
pio, era favorevole a mantenere l’ebraico nel cerimoniale uffi- 
ciale; ma riteneva superati i riti, irrideva le norme alimentari 
e caldeggiava la soppressione della circoncisione. Nei suoi nume- 
rosi scritti Geiger definisce come una delle idee fondamentali 
della riforma quella di una «rivelazione progressiva »: « La 
parola immortale della Bibbia non appartiene a un’epoca spe- 
ciale... ogni periodo, ogni scuola, ogni personalità ha introdotto 
un proprio modo di apprezzarne il contenuto ». Il criterio è 
«lo spirito del secolo », l’assoluta fiducia nei lumi dell’umana 
ragione. Non è possibile imporre a delle comunità moderne, col- 
locate in tutt'altro contesto storico, degli elementi del rito validi 
in un determinato momento storico. Si potrà, dunque, in nome 
della ragione, selezionare quel che è durevole da quel che è 
caduco nella Bibbia e nel Talmud, che perdono evidentemente 
qualsiasi valore cogente. 

Di fronte a una preoccupazione di uniformità, parecchi con- 
gressi di rabbini liberali si riunirono, dopo il 1840, per cercare 
di elaborare una dottrina coerente e di definire le necessarie 
riforme. Dopo lunghi dibattiti, ci si mise d’accordo su un certo 
numero di punti: sostituzione dell’ebraico con il tedesco nella 
liturgia, eliminazione dal rituale di tutte le preghiere relative 
al raduno degli esuli, al rientro in Palestina e alla ricostruzione 
del Tempio; attenuazione o abolizione di numerose pratiche 
rituali; soppressione del « secondo giorno festivo » istituito per 
i paesi della Diaspora. Il terzo Congresso liberale di Francoforte, 
nel 1846, avrebbe visto la clamorosa scissione di ‘Zaccaria 
Frankel, che « non poteva più partecipare ai lavori di un’assem- 
blea pronta a distruggere degli elementi positivi e storici del 
giudaismo ». Egli fu il fondatore di un seminario rabbinico a 
Breslavia e della scuola « storico-positiva », la quale, pur sotto- 
lineando la libertà di ricerca sul piano delle credenze, mante- 
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neva decisamente l’ebraico come lingua liturgica e le osservanze 
tradizionali come « il frutto dell’esperienza collettiva del popolo ». 

Il movimento liberale, contenendo al proprio interno nume- 
rose sfumature, avrebbe ben presto oltrepassato i confini tede- 
schi e si sarebbe diffuso in Inghilterra e soprattutto in America, 
che sarebbe diventata la sua terra d’elezione. La Conferenza di 
Pittsburgh, nel 1885, ne riformulava i princìpi, e soprattutto il 
rifiuto di tutta la legislazione mosaica e rabbinica, l’inaugura- 
zione degli offici domenicali e l’eliminazione di ogni traccia di 
nazionalismo ebraico. La stessa esagerazione in questa direzione 
portò alla nascita di un movimento più moderato, il « Conser- 
vatorismo », il quale, a metà strada tra ortodossia e liberalismo, 
costituisce la terza grande componente del contemporaneo giu- 
daismo americano. Un’altra conseguenza, indiretta, della riforma 
si espresse nella prodigiosa rinascita dell’erudizione ebraica. 

Leopold Zunz, il fondatore e, sotto certi aspetti, l'esponente 
più insigne della nuova scuola detta « Wissenschaft des Juden- 
tums », ruppe con il giudaismo riformato e sostenne genialmente 
l’idea fondamentale che solo un’approfondita conoscenza del 
passato avrebbe potuto permettere di escogitare e di applicare 
riforme valide e salutari. Certamente, si auspicava anche che la 
cultura ebraica, nei campi storico e letterario, fosse in grado di 
porre un freno alle apostasie che si andavano: moltiplicando in 
modo preoccupante. Si trattava di applicare agli studi ebraici 
i moderni metodi di ricerca filosofica e storica che il mondo dei 
dotti aveva scoperto. Le opere di Zunz sulla letteratura hagga- 
dica, sulla storia della letteratura ebraica in Germania e in 
Francia nel Medioevo, sulla poesia della sinagoga e !a formazione 
del rituale sono ancora oggi considerate come classiche. Il movi- 
mento da lui creato conobbe subito la sua fase d’oro, resa celebre 
da nomi quali quello di Graez, autore di una Storia degli Ebrei, 
in undici volumi, che, nonostante certe critiche suscitate negli 
ambienti ortodossi, resta pur sempre un’indispensabile opera 
basilare. I suoi studi sul Talmud e sulla letteratura rabbinica 
fecero di Zaccaria Frankel il primo storico a livello scientifico 
della Halakba. 

I maskilim di Galizia furono, nel complesso, più costruttivi, 
più concreti dei loro equivalenti tedeschi. Vivendo in un am- 
biente ebraico molto meno rarefatto e più erudito, essi pote- 
vano compilare in ebraico le loro opere. I loro capifila erano 
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Salomon Rappoport, celebre per le sue biografie dei principali 
autori ebrei del Medioevo; Nahman Krochmal, il quale, nel suo 
More nevukhe hazeman (la « Guida dei perplessi del nostro 
tempo ») cerca di mettere in risalto la « missione » di Israele 
fra le nazioni, ma che, malgrado quest’ottica positiva, si vede 
attaccato dai sostenitori del tradizionalismo per avere applicato 
i metodi della moderna critica alla Bibbia e al Talmud. 

Uno dei più brillanti esponenti del movimento della « Scienza 
del Giudaismo » fu indubbiamente Samuele David Luzzato, ese- 
geta considerevole e poeta ogni tanto, fondatore a Padova della 
prima scuola rabbinica che si propose di dare alle future guide 
spirituali che intendeva formare, accanto a un’istruzione ebraica 
tradizionale, anche una cultura generale di alto livello. 

Per comprendere il carattere particolare della Haskala russa, 
così diversa dalla Haskala tedesca, è necessario richiamare alla 
mente il contesto politico e sociologico in cui è avvenuto il suo 
sviluppo. Dopo l’annessione delle province polacche con popo- 
lazione ebrea molto densa, la Russia era diventata, e di gran 
lunga, il massimo centro ebraico in Europa. Non si sapeva che 
fare di tutti questi « stranieri ». Caterina II creò le « zone di 
residenza » per impedire loro di stabilirsi in città o zone sol- 
tanto russe. Alessandro II, animato da velleità liberali, cercò, 
con il suo « statuto degli Ebrei », di migliorarne la sorte. Egli 
sperava di creare una classe di agricoltori ebrei e di « trasfor- 
mare in russi » i loro figli obbligandoli a frequentare la scuola 
russa. Di fronte allo scarso zelo dimostrato dagli interessati, 
Nicola I intese forzare l’operazione di « russifficazione » con 
misure draconiane di inaudita severità: integrazione nell’esercito 
dall’età di dodici anni, servizio militare della durata di venti- 
cinque anni, battesimi forzati. 

È piuttosto sorprendente che, in un simile contesto e in 
simili anni, i più terribili, Isaac Baer Levinsohn, il « padre del- 
l’Haskala », rivendichi la soppressione del ghetto intellettuale, 
l'apertura verso la cultura europea. Si tratta, in fondo, dello 
stesso orientamento seguito da Mendelssohn cinquant’anni prima, 
ma con questa differenza: che in questo caso ci si rivolge non 
ad una minoranza, ma alla grande massa degli Ebrei della Russia 
e che ci si esprime in ebraico. È tramite questa lingua che, in 
un primo momento, gli Ebrei si sarebbero imbevuti di cultura 
universale, prendendo conoscenza dei capolavori letterari attra- 
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verso traduzioni. Il movimento dell’Haskdla era destinato a svi- 
lupparsi con maggior vigore sotto il regime più liberale di Ales- 
sandro II. Ma, se i primi wmaskilim vedevano nell’emancipazione 
il rimedio alle disgrazie degli Ebrei, l’idea di un nazionalismo 
ebraico — dal momento che non si poteva trattare di naziona- 
lismo russo o polacco — cominciava a farsi strada. Ne fu il pro- 
pagatore Perets Smolenskin, romanziere e pubblicista, il quale 
invitò gli Ebrei a proclamare che, al di lì di una combùnità reli- 
giosa, essi costituivano un’entità nazionale, ancorché senza un 
proprio paese e un proprio territorio. La violenta reazione sotto 
Alessandro III, i pogrom della fine del secolo, avrebbero im- 
presso a tale tendenza uno slancio irrefrenabile. Fu l’avvio della 
grande emigrazione verso l'America, ma altri scelsero la via della 
Palestina, giudicando che l’unica soluzione della « questione 
ebraica » consistesse nel porre fine all’« esilio » e nel ritornare 
nella terra dei padri. 

Eliezer ben Yehuda dedicò la propria esistenza alla restitu- 
zione dell’ebraico come lingua viva; dopo essersi stabilito in 
Palestina, egli compose un monumentale lessico, dotando in tal 
modo una lingua plurimillenaria, ma ormai puramente letteraria, 
di un vocabolario in grado di esprimere qualsiasi sfumatura e 
qualsiasi elemento del pensiero e della vita moderni. In effetti, 
il legame di Israele con l’ebraico biblico non era mai stato com- 
pletamente interrotto: « L’ebraico è sempre stato il linguaggio 
interno del popolo ebreo, la lingua in cui traduceva i suoi senti- 
menti e la sua nostalgia » (Lea Goldberg). 

Quest’epoca, e soprattutto il periodo dal 1880 al 1914, vide 
sorgere tutta una costellazione di romanzieri (Abraham Mapu, 
Smolenskin), di cantori (Mendel Moher Sefarim), di poeti, la 
maggior parte dei quali si stabilì in Palestina e che si conside- 
rano oggi non solo come i fondatori, ma addirittura come i clas- 
sici, della giovane letteratura israelitica. Fra i maggiori poeti, 
Haim-Nahman Bialik, cresciuto nella tradizione ebraica, seppe 
esprimere tutta la ricchezza dell'animo del suo popolo, la sua 
malinconia e la sua fiducia, mentre Saul Cernichovski magnifi- 
cava la vita possente e amorosa. Entrambi attingono la loro dif- 
ferente ispirazione dallo stet! (il villaggio ebrgico della Russia 
o dell’Europa centrale) e dalla Bibbia e, in accenti biblici, gri- 
dano la loro rivolta contro il mondo della Diaspora europea, 
considerato ormai come perduto. Più tardi, a questo tema seguirà 
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l'epopea dell’Halutsiut, l’eroismo dei pionieri. Da queste stesse 
fonti attingerà Agnon, la cui opera è stata coronata nel 1966 
dal Premio Nobel, che ne ha sottolineato la portata universale. 

Tuttavia, accanto alla nuova letteratura ebraica, si assisteva 
anche al dischiudersi di una letteratura in yiddish, che conferì 
a questo gergo ebreo-tedesco o ebreo-slavo la dignità di una vera 
e propria lingua, contro cui l’ebraico fu costretto, persino in 
Palestina, a condurre una dura battaglia. 


b) La Controriforma 


La Riforma, nelle sue varie manifestazioni, si era scontrata 
— vi abbiamo accennato a più riprese — con l’opposizione vio- 
lenta degli Ebrei attaccati alla Tradizione e i cui sentimenti 
religiosi erano profondamente scossi da questi tentativi e queste 
concretizzazioni che vedevano come sacrileghi. A seconda dei 
paesi, questa reazione assunse diverse forme. In generale, la 
Riforma non era penetrata tra le masse ebraiche dell'Europa 
centrale, il cui fervore era stato alimentato dalla scienza rabbi- 
nica acquisita nelle yesbivoth, le grandi scuole talmudiche. Fu 
l’affluenza continua di Ebrei russi, polacchi e ungheresi in Europa 
occidentale e in America, per tutto il XIX secolo — e soprat- 
tutto a causa delle emigrazioni in massa, a seguito delle perse- 
cuzioni e dei pogrom della fine del secolo — ad assicurare, senza 
dubbio, la sopravvivenza del giudaismo occidentale, che proba- 
bilmente non sarebbe riuscito a trovare in se stesso risorse suf- 
ficienti a resistere alle forze disgregatrici, interne ed esterne. 

In Ungheria, benché contasse nelle proprie file personalità 
di valore, la Riforma non ebbe successi particolarmente signifi- 
cativi, dal momento che incontrò un avversario di grande leva- 
tura nella persona di Rabbi Moises Sofer (l’« Hatham Sofer ») di 
Presburgo, una delle massime autorità religiose del tempo; egli 
lottò all’estremo contro qualsiasi innovazione e riuscì a fare del 
giudaismo ungherese una vera e propria cittadella dell’ortodossia. 
Egli fondò una scuola talmudica per cinquecento allievi che 
rimase in funzione fino alla Seconda guerra mondiale. 

In Lituania, terra di elezione delle yesbivoth, i cui maestri 
erano usciti dalla scuola del gaon di Vilna, Rabbi Israel Salanter 
introdusse, accanto allo studio del Talmud, che, per tradizione, 
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costituiva la disciplina pressoché esclusiva in questo tipo di isti- 
tuti, la lettura delle opere dei maggiori moralisti ebraici. Questa 
dottrina del Mussar, autoeducazione del carattere e della volontà, 
nella sua lotta contro l’istinto del male, lo yetser bara, diventò 
estremamente popolare e venne praticamente adottata da tutte 
le yeshivoth. Essa risultò anche un’arma efficace contro l’Haskdla, 
contro le seduzioni della scienza e del mondo, e contribuì a for- 
giare delle figure morali fuori del comune. 

Ma, proprio in Germania, la patria del movimento riformato, 
sarebbe sorta l’espressione più originale della tradizione che si 
stava affermando contro questo stesso movimento: la « neo-orto- 
dossia» . Il fondatore, il rabbino Samson Raphael Hirsch, con- 
dusse una lotta durissima contro il liberalismo in tutti i suoi 
aspetti interessanti l’ebraismo, e dimostrò come fosse possibile 
conciliare le esigenze della vita moderna con la più cogente e 
puntuale fedeltà alla tradizione. Egli svolse le sue idee in nume- 
rose opere e, in particolare nel suo commentario in tedesco del 
Pentateuco. Israele deve continuare a restare nel suo isolamento 
legato a una vita di santità, in conformità con le prescrizioni 
della Tora, perché proprio questo particolarismo è indispensa- 
bile per la salvezza dell’intera umanità. La Tora è eterna e resta 
quindi valida per tutti i tempi e per tutti i luoghi. Si può acco- 
gliere con gioia l'emancipazione, nella misura in cui essa per- 
mette all’Ebreo «di realizzare la pienezza della sua statura 
umana », di essere completamente uomo e completamente ebreo. 
Hirsch esercitò, già da vivo, una notevole influenza e, se alcune 
delle sue idee recano chiaramente il segno del suo secolo, il suo 
insegnamento, per la parte essenziale, ispira ancora profonda- 
mente l’ortodossia attuale nell’Occidente. 


8. IL SIONISMO 


Gli inizi del sionismo. 


Senza sacrificare del tutto — alla maniera dei riformisti fau- 
tori dell’assimilazione — l’idea nazionale ebraica, ma respin- 
gendone la realizzazione « alla fine dei tempi», Hirsch aveva 
costruito il proprio sistema nella prospettiva dell’esistenza di 
Israele nella Diaspora. Non intendeva egli forse dimostrare che 
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è, appunto, possibile essere Ebreo nel significato pieno della 
parola, pur prendendo parte alla vita culturale e politica del 
paese in cui ci si trova? Questa prospettiva risultava rafforzata 
dalla convinzione che la « questione ebraica », ormai, avesse 
cessato di porsi. Ma il periodo di calma sarebbe durato appena 
un decennio, e questa speranza sarebbe stata crudelmente smen- 
tita: il vecchio odio per l’Ebreo sarebbe rivenuto fuori ben 
presto in una nuova forma. 

L’« antisemitismo » nacque in Germania verso il 1880; 
dietro le ragioni congiunturali che lo hanno fatto esplodere, 
vale la pena di ricercare le cause più profonde. L’antigiudaismo 
di ordine religioso è ancora vivo in parecchi ambienti. Il risve- 
glio dei nazionalismi, che esalta il passato e il culto degli eroi, 
riaccende sentimenti xenofobi contro l’Ebreo, che cerca di inte- 
grarsi, ma che è, in fondo, uno straniero, per la sua « razza » 
di origine semitica, asiatica. In quest'epoca, infatti, comincia- 
rono a nascere le teorie razziste e, se allora passarono inosser- 
vate, o vennero ritenute marginali, una trentina di anni dopo 
il successo del nazional-socialismo si spiega solo con il fatto che 
esisteva nel sottofondo una corrente, che risaliva a molto prima. 
A ciò si aggiunga l’« antisemitismo concorrenziale », determinato 
dalla gelosia di ordine professionale e sociale nei confronti delle 
capacità manifestate dagli Ebrei e della loro ascesa in tutti i 
campi, economico, scientifico, medico, artistico. In Germania, 
in Austria, in Ungheria, l’antica calunnia di « assassinio rituale», 
resuscitata, dà origine a scandalosi processi, mentre in Francia 
infuria l’« affaire Dreyfus » e in Russia un’epidemia vera e pro- 
pria di pogrom decima le comunità ebraiche, con la connivenza 
più o meno tacita delle autorità, a Odessa, a Elizabethgrad, a Kiev, 
e più tardi, nel 1903, a Kishinev. 

L’idea che l’unica soluzione per la questione ebraica stia, 
decisamente, nel ritorno in Terra Santa si va sviluppando. Già, 
nel 1862, il rabbino Zvi Hirsch Kalischer cerca di dimostrare 
che il rientro degli Ebrei in Palestina deve precedere la restaura- 
zione messianica, cioè, in altri termini, che la redenzione avviene 
dapprima attraverso l’iniziativa umana e non dopo l’intervento 
miracoloso della Provvidenza, secondo la credenza tradizionale. 
La creazione, ad opera dell’Alleanza Israelita Universale, della 
Scuola d’Agricoltura di Mikve Israel fu la conseguenza diretta 
dell’iniziativa del rabbino Kalischer. 
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Nello stesso anno, Moises Hess sviluppò idee analoghe nel 
suo libro Roma e Gerusalemme. Ebreo assimilato, egli era per- 
venuto alla conclusione che l'emancipazione costituisse un ideale 
negativo, che avrebbe portato alla disgregazione del giudaismo. 
Egli attaccava con veemenza sia i liberali sia gli ortodossi, come 
S. R. Hirsch, ai quali rimproverava, in realtà, di lasciar cadere 
l'ideale nazionale ebraico. Per lui, la resurrezione politica di 
Israele non sarebbe stata opera degli Ebrei occidentali, ormai 
troppo integrati, ma dei milioni di Ebrei orientali, saldamente 
radicati nella vita, la conoscenza e la devozione tradizionali. 

Vent'anni dopo, nel 1881, in risposta ai primi pogrom, 
Leone Pinsker di Odessa lancia il suo opuscolo famoso, Auto- 
emancipazione, nel quale invita gli Ebrei a riconoscere che la 
loro unica speranza di salvezza sta nella costituzione di un pro- 
prio paese, preferibilmente in Palestina. Già un gruppo di gio- 
vani Ebrei russi ha dato vita al movimento « Bilu » (un nome 
formato dalle iniziali delle parole Beth Yaakov Lebu Venelha, 
« Casa di Giacobbe, venite ed andiamo », Isaia II, 5). Questi 
primi pionieri, sorretti da uno straordinario entusiasmo, fonda- 
rono, nonostante enormi difficoltà, le primissime colonie agricole 
in Palestina. Essi furono aiutati nei loro sforzi dagli Hoveve 
Sion, « gli Amici ‘di Sion », che intensificarono il movimento in 
Russia, e dal barone Edmond de Rothschild, che si diede molto 
da fare per assicurare e sviluppare questi primi insediamenti 
ancora molto precari. Ma solo con Theodor Herzl — frutto del 
combinarsi di un’epoca e di uno spirito geniale — il sionismo 
superò il quadro angusto della colonizzazione, per diventare un 
movimento organizzato, su scala mondiale. È noto come l’affare 
Dreyfus abbia trasformato questo Ebreo integrato, che ignorava 
il giudaismo come le idee di Hess e di Pinsker, in un uomo 
nuovo, preoccupato del destino del proprio popolo. Egli non 
vedeva, per questo, altra salvezza se non nella fondazione di 
uno Stato ebraico, dove il popolo ebreo avrebbe ritrovato la 
propria dignità nella libertà in seno a un paese finalmente suo. 
Nel suo libro, Der Judenstaat (lo « Stato ebraico »), scritto in 
poche settimane, in una specie di delirio misto di fervore mistico 
e di considerazioni pratiche, egli espone distesamente il piano 
di un’organizzazione ebraica mondiale. L’opera appare nel 1896 
e, nel 1897, il primo Congresso Sionista formula il proprio 
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programma: «Il Sionismo ha lo scopo di fondare in Palestina 
una patria giuridicamente garantita per il popolo ebreo... ». 

Fin dal suo sorgere, il movimento sionista suscita passioni 
violente, un estremo entusiasmo e un’opposizione accanita. Herzl 
stesso condurrà una lotta snervante e morrà sul campo, prema- 
turamente, all’età di quarantaquattro anni. A parecchia gente la 
nuova dottrina appariva pericolosa: essa poneva il problema 
della fedeltà politica verso i paesi di cui gli Ebrei erano diven- 
tati pacifici cittadini; rimetteva in discussione una situazione 
acquisita a prezzo di innumerevoli sforzi. Ai liberali, il sionismo 
sembrava in totale contrasto con la loro concezione di una comu- 
nità ebraica su base esclusivamente religiosa. Gli ortodossi, da 
parte loro, vedevano in quest’aspirazione alla « normalizzazione » 
del popolo ebreo, in questo bisogno di diventare una nazione 
come le altre, uno Stato come gli altri, una deviazione estrema- 
mente grave rispetto al pensiero ebraico tradizionale, un’eresia 
vera e propria. Tuttavia, alcuni di loro si collegarono al movi- 
mento fin dagli inizi e costituirono, in seno al sionismo, il pat- 
tito Mizrabi, che aveva come motto: «Il Paese di Israele al 
popolo di Israele, in base alla Tora di Israele ». 

Per Rabbi Abraham Isaac Kook, che fu il primo grande 
rabbino della Terra Santa, il movimento nazionale aveva, al di 
là delle apparenze profane, un’essenza religiosa. Il popolo di 
Israele — egli diceva — presenta una predisposizione naturale 
alla santità, nonostante il comportamento individuale di alcuni 
suoi membri; il ritorno di Israele nella sua terra — l’unica nella 
quale possa agire con completa efficacia — rappresenta una 
necessità per l’intera umanità, né più né meno che per gli Ebrei. 

Ma coloro che vedevano crearsi in Palestina una nazione laica 
— e, fra questi, certe eminenti personalità rabbiniche — fon- 
darono a Kattowitz l’Agudarb Israel; sottolineando come il fon- 
damento dell’unità della comunità ebraica sia la Tora, l’Aguda 
riteneva che tutti i problemi, sia quelli di Eretz-Israel sia quelli 
della Diaspora, dovessero essere risolti secondo lo spirito della 
Tora, secondo l’Halakba, così come si esprime tramite i suoi 
interpreti qualificati, le autorità religiose universalmente rico- 
nosciute, i « Grandi » di Israele. 

Su di un piano molto diverso, Asher Ginzberg, più noto 
con lo pseudonimo di Abad-Haam, « uno del popolo », criticò 
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violentemente il sionismo politico, definendolo negativo, nel 
senso che esso non cerca, in fondo, se non di porre rimedio 
a dei mali economici; ora, il problema è innanzitutto, per lui, 
di ordine culturale e spirituale; la comunità ebraica di Palestina 
ha il dovere di diventare fondamentalmente il centro spirituale 
di tutte le comunità ebraiche della Diaspora. La tesi di Ahad 
Haam era puramente razionale e laica, insistendo sul primato 
di una morale assoluta basata sull’eguaglianza degli uomini e 
sull'unità dell'umanità; della Tradizione, egli conservava solo la 
fede nella missione di Israele e pensava che lo Stato ebraico 
fosse indispensabile per la realizzazione dell’attesa messianica 
degli Ebrei. 

Il movimento nazionalista si espresse inoltre nell’« autono- 
mismo » — uno dei principali sostenitori. del quale fu lo sto- 
rico Simon Dubnov —, una dottrina basata sostanzialmente sulla 
sopravvivenza di milioni di Ebrei nella Diaspora, comunque 
fosse. Questa dottrina, al fine di conservare l’unità del popolo 
ebraico, garantita fin lì da un legame religioso sempre più fievole, 
auspicava un’accentuazione dell’autonomia delle comunità ebraiche 
della Diaspora (lingua, libertà culturale), presentate come com- 
ponenti di una nazione ebraica. 

D'altro canto, nell’anno stesso del primo Congresso Sionista, 
venne fondata a Vilna un’organizzazione clandestina, il Burd, 
i cui membri facevano parte dei movimenti socialisti e rivolu- 
zionari e ne diffondevano le idee tra le masse ebraiche le quali, 
nella grande maggioranza, costituivano un proletariato molto 
misero. In seguito, il Bund ammise anch’esso nel suo programma 
l’ideale nazionale e la necessità, per gli Ebrei, di lottare non 
solo per i diritti civili e politici, ma anche per la conquista dei 
loro diritti nazionali. 


Lo Stato di Israele. 


Il venerdì 14 maggio 1948 (5 Iyar 5708), il Presidente del- 
l’Esecutivo dell’« Agenzia Ebraica », David Ben Gurion, faceva 
la seguente dichiarazione, di fronte a un centinaio di notabili 
e di giornalisti: « Noi proclamiamo la fondazione in Palestina 
dello Stato ebraico che avrà il nome di Israele ». Frutto della 
risoluzione adottata dalle Nazioni Unite nella seduta del 29 no- 
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vembre 1947, il sogno di Herzl diventava dunque, in meno di 
mezzo secolo, una realtà. Il rinascere di uno Stato ebraico, che 
rinnovava un passato bimillenario, dopo la tragedia più atroce 
mai subita dal popolo ebreo, resta per lo storico un « capriccio 
della storia ». Come spiegare questa sorprendente — per certi 
versi, miracolosa — successione di eventi che fecero precipitare 
il movimento conducendolo alla sua meta finale? 

In questi pochi decenni, due guerre mondiali, durante le 
quali, alle sofferenze generali, per gli Ebrei si aggiunsero delle 
prove particolarmente pesanti: tragedia degli Ebrei russi, perse- 
guitati con una brutalità disumana fin dal 1914; orribili massacri 
in Ucraina nel 1919. — «Rossi » di Petilura e « Bianchi » di 
Denikin —, virulento antisemitismo in Europa centrale, in Po- 
lonia, in Romania, in Ungheria già tra le due guerre; infine, 
il terrore nazista, che raggiunse i limiti dell’inconcepibile. I 
fanatici di Hitler non avevano forse organizzato lo sterminio 
totale del popolo ebreo, che chiamavano « la soluzione finale del 
problema ebraico »? Quando crollò il Terzo Reich, si poté avere 
la misura di tale catastrofe; il piano diabolico di Hitler era riu- 
scito ad andare in porto: prima di perdere la guerra, i nazisti 
erano riusciti a far morire, nelle camere a gas e nei forni crema- 
tori dei campi di sterminio, sei milioni di ebrei, di cui un mi- 
lione e mezzo di fanciulli. Erano i due terzi della popolazione 
ebrea in Europa, un terzo della popolazione ebrea nel suo com- 
plesso. Accanto a quelli, che accettarono passivamente la loro 
sorte — che i più religiosi\sono arrivati a considerare come una 
prova della loro fede, una santificazione del Nome divino — 
altri dimostrarono una volontà di resistenza straordinaria: la 
rivolta del ghetto di Varsavia, la lotta senza sbocco condotta 
da questi militanti per un mese intero, costituisce senz'altro uno 
degli episodi più commoventi di questa guerra, uno dei più eroici 
della storia ebraica. 

Più che mai, gli Ebrei avevano bisogno di un rifugio e, ben 
presto, agli occhi dei più, Sion divenne la sola speranza per i 
superstiti. Il sogno aveva assunto forma tangibile nella Dichia- 
razione Balfour, nel novembre 1917, secondo la quale l’Inghil- 
terra si impegnava a favorire la creazione di un « focolaio nazio- 
nale » in Palestina, le cui porte essa apriva generosamente in 
vista di una massiccia immigrazione. Tale dichiarazione fu accolta 
con entusiasmo dal mondo ebraico, ma la strada per la sua rea- 
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lizzazione sarebbe stata ancora costellata di parecchi ostacoli, 
innalzati dalla nutura e soprattutto dagli uomini e che vennero 
superati dallo slancio irrefrenabile, dallo spirito di sacrificio 
indomito dei pionieri. Ostilità implacabile degli Arabi, inquieti 
di fronte ai successi degli Ebrei, nel timore di vedersi sottratta 
loro la Terra Santa senza contropartite; ostilità alimentata e 
fomentata da agitatori, ravvivata anche, sicuramente, da passioni 
religiose sempre latenti, e che degenerò ben presto in eccessi 
e violenze: attacchi alle colonie agricole (Metulla 1920), pogrom 
a Giaffa (1921), a Hebron (1929), brigantaggi organizzati nel 
1936. Ostilità anche da parte della potenza mandataria, che 
giocò la carta pro-araba, impose restrizioni all'immigrazione 
ebraica, anche durante gli anni più tremendi delle persecuzioni 
hitleriane e che arrivò, dopo la guerra, fino ad impedire lo sbarco 
dei reduci dai campi di sterminio, il cui solo desiderio era ormai 
quello di vivere nella terra dei padri. Ne nacque l’immigrazione 
illegale, il terrorismo antibritannico, l'epopea dei battelli clan- 
destini, la tragedia dello Struzza e del Patria, che affondarono 
con i loro carichi di centinaia di Ebrei che volevano sfuggire 
alla deportazione. 

Una continua corrente di immigrazione faceva affluire degli 
balutzim (pionieri) che dissodavano le terre, drenavano le paludi, 
irrigavano le zone desertiche, costruivano città. L’inaugurazione 
dell’università ebraica a Gerusalemme nel 1925 segnava un’ana- 
loga rinascita sul piano spirituale e, soprattutto, su quello 
della lingua. 


Stato d'Israele e giudaismo. 


Per tre volte in vent'anni lo Stato d’Israele si è trovato a 
scontrarsi in armi contro gli Arabi: nel 1948-1949, all’atto stesso 
della sua costituzione; nel 1956, quando nella campagna del 
Sinai, con una rapidissima operazione durata un centinaio d’ore, 
l’esercito israeliano si portò fino al Canale di Suez; infine, nel 
giugno 1967, nella cosiddetta « guerra dei sei giorni » che ebbe 
un'eccezionale risonanza su tutta la popolazione ebraica. Essa, 
al di là del semplice sentimento: di solidarietà fra Israele e la 
Diaspora, operò una nuova saldatura fra gli Ebrei della Diaspora 
e quelli di Israele; certo è che ognuno si sentì coinvolto da quegli 
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avvenimenti. Agli occhi degli Ebrei la vittoria, con la riconquista 
dopo duemila anni dell’antica Gerusalemme, della collina del 
Tempio e del muro occidentale (ultima traccia del santuario), 
sembrava dar corpo ad antichi sogni innestati sulla linea delle 
prospettive profetiche. 

Nella mentalità ebraica l’unità si concretizza nello stesso 
territorio israeliano attraverso il kibbutz galuyotb, il « raduno 
degli esuli », provenienti da settantaquattro paesi diversi in cui, 
ignorandosi per secoli, avevano contratto abitudini e caratteri- 
stiche diverse. Il kibbutz, diventato mizug (« fusione »), appare 
come uno dei fenomeni più interessanti dell’attuale Stato di 
Israele. 

Una notevole vivacità culturale ha accompagnato la vita del 
nuovo giudaismo. Ne hanno beneficiato certo la letteratura e le 
belle arti; ma è soprattutto il sentimento religioso che, nono- 
stante apparenze contratie, ha avuto il rilancio più sensibile. 
L’emozione che colse i paracadutisti israeliani al momento del 
« rittovamento » del muro occidentale nel corso della « guerra 
dei sei giorni » ne è una prova. Dietro le forme esteriori della 
vita ebraica che ritmano ed inquadrano quella dello Stato, si 
accresce la conoscenza del giudaismo e il sentimento religioso si 
arricchisce. Fin da tenera età i bambini sono iniziati allo studio 
della Bibbia; quali che ne siano gli scopi e i metodi, non c’è 
dubbio che tale studio eserciti un’influenza profonda. Numerose 
sono le scuole talmudiche o yeshivotb, frequentate da oltre do- 
dicimila allievi, che si preoccupano di diffondere la conoscenza 
della Tora in Israele. Anche la produzione letteraria a carattere 
religioso è rilevante. Tutti segni, questi, di un interesse per il 
fatto religioso che va al di là delle differenziate posizioni politiche. 

Ben Gurion ebbe a dichiarare che « il raduno degli esuli, cioè 
il rientro del popolo ebreo nel suo paese, è l’inizio della realizza- 
zione della visione messianica ». Ulteriore conferma di una ispi- 
razione religiosa di fondo, che ha alimentato speranze contro 
ogni scetticismo. 

Non c’è dubbio che la visione messianica dei profeti, una 
visione di pace e di redenzione, ha accompagnato costantemente 
il popolo ebraico diventando uno dei motori più potenti della sua 
storia ed uno dei sostegni più solidi nelle prove che ha dovuto 
affrontare. Si direbbe che nei duemila anni passati questo popolo 
«non ha fatto che preservare la propria fede e i propri valori negli 
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ambienti più disparati. Con un punto di riferimento nel nuovo 
Stato d’Israele, sembra ora voler riproporre più energicamente 
il ruolo che i profeti antichi gli assegnavano, quello cioè di essere 
segno per il mondo. Esso vede definita la propria missione fra 
le nazioni dalla promessa divina al primo dei patriarchi, Abramo: 
« Una benedizione per tutte le nazioni della terra ». Nella pro- 
spettiva religiosa degli Ebrei di oggi Israele è chiamato a svol- 
gere un ruolo sacerdotale nei confronti dell’umanità intera teso 


a ridare a quest’ultima il senso della sua originaria unità. 
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LA RELIGIONE EBRAICA, OGGI 


di Lea Sestieri 


Ernst Gugenheim inizia l’ultima parte del suo saggio su Il 
giudaismo nell'età moderna con questa affermazione: « La fase 
moderna della storia ebraica sarà contrassegnata da fenomeni che 
sembrano presentarsi contemporaneamente: l’emancipazione e l’as- 
similazione rispetto al mondo circostante » (cfr. sopra, p. 215). L’af- 
fermazione è esatta se nell’espressione « storia ebraica » si include 
anche la storia del pensiero religioso dalla fine del secolo XVIII 
ad oggi. Con ciò si suggerirebbe che il cosiddetto secolarismo, che 
nell’ebraismo è in gran parte frutto dell’emancipazione voluta 
dalle idee illuministiche della Rivoluzione francese, è la causa- 
effetto dell’assimilazione che, a sua volta, produce una nuova 
impostazione del pensiero ebtaico, religioso e non, liberato dai 
cancelli dei ghetti. 

Ma se l’emancipazione apre agli ebrei le porte delle profes- 
sioni liberali e della più ampia partecipazione alla vita dei paesi 
nei quali essi vivono, e li colloca in una nuova posizione di fronte 
alla propria religiosità e alle proprie tradizioni, d’altro lato pone 
l’ambiente esterno di fronte a un nuovo e differente problema 
di presenza e concorrenza ebraiche a tutti i livelli con il conse- 
guente sviluppo dell’antisemitismo socio-economico-razziale, in cui 
il sottofondo religioso cristiano agisce più o meno coscientemente; 
antisemitismo che, dopo un secolo di alti e bassi, ha finito per 
sfociare nella «soluzione finale » nazifascista. 

È su questo doppio binario interno ed esterno, cioè sul binario 
strettamente comunitario e su quello che corre al di fuori della 
comunità, ma verso e contro di essa, che si svolge, si evolve e 
in certi casi si involve il pensiero religioso ebraico di questi ulti- 
mi 100 anni. 
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Nel binario interno gli aspetti contrastanti possono essere tias- 
sunti in questa forma: da una parte entusiasmo di liberalizzazione, 
passione per la civiltà occidentale, rifiuto del concetto di diffe- 
renziazione e quindi della più profonda identità ebraica; dall’altra: 
nostalgia del ghetto, ripiegamento su se stessi, difesa della nor- 
mativa e ritualistica talmudica, opposizione ferma e costante al- 
l’assimilazione. 

Nel binario esterno vanno ricordati piuttosto alcuni avveni- 
menti di questo secolo: Prima guerra mondiale, rivoluzione russa, 
fascinazismo, Seconda guerra mondiale, sterminio di sei milioni 
di ebrei (un terzo della popolazione mondiale ebraica), crea- 
zione dello Stato d’Israele; nonché infine la presa di coscienza 
della propria responsabilità da parte delle chiese cristiane con 
le formulazioni del Concilio Vaticano II (Nostra Aetate, n. 4) 
e del Consiglio ecumenico delle Chiese. 

Su questi due binari che non corrono paralleli, ma si scon- 
trano spesso in forma tragica, il pensiero ebraico si è trovato 
coinvolto ad affrontare il presente con il peso del ricordo di 
un passato di persecuzioni e con la prospettiva futura, a volte 
cosciente a volte incosciente, di una nuova e più terribile distru- 
zione. Nell’affrontare tale realtà c’è stato, e continua ad esserci 
chi fugge e crede di salvarsi nella fuga; c’è stato e c’è chi si chiude 
in se stesso e crede di salvarsi nella fede in un Dio protettore; 
c'è stato e c’è chi si butta nella lotta, molto più spesso sociale 
che interna comunitaria; ma c’è stato e c’è anche chi — e per 
molto tempo fu una minoranza — ispirato dalle rivendicazioni 
nazionali dei paesi europei formula la propria rivendicazione na- 
zionale creando e seguendo il movimento sionista. 

È tenendo presente questi aspetti contrastanti, stravolti inol- 
tre dalla follia antisemita, che va considerata e studiata la reli- 
giosità ebraica degli ultimi cinquanta anni. 

L’impostazione potrebbe essere la seguente: Come la religione e 
la religiosità ebraiche hanno reagito di fronte a tali avvenimenti? 
si è verificata una evoluzione, una involuzione, un cambiamento 
sostanziale, un rovesciamento di pensiero? o invece ancora una 
volta l’ebraismo, pur rimanendo fedele ai tre concetti fonda- 
mentali: Torzb, terra, redenzione, ha rivelato la sua forza plu- 
ralistica, seguendo strade diverse, senza però che si siano veri- 
ficate tendenze eretiche o che potrebbero essere considerate 
tali da alcuni ambienti strettamente ortodossi? 


La religione ebraica, oggi 239 


Nelle pagine anteriori Gugenheim ha ricordato la forma- 
zione di varie tendenze nell’ebraismo del secolo XIX e di una certa 
rivalità, per altro scontata, tra l’ortodossia e i movimenti riformato, 
conservativo, ricostruzionista (cfr. sopra, pp. 218-24). Sono le 
stesse che stanno alla base del pensiero religioso ebraico isti- 
tuzionalizzato di oggi, anche se nessuna di esse è più esatta- 
mente quella del secolo passato e del primo Novecento, ma ha 
subìto cambiamenti sostanziali dovuti ai due avvenimenti es- 
senziali della vita ebraica: il più apocalittico, lo sterminio, il 
più felice, la ricostruzione di uno Stato ebraico sovrano e in- 
dipendente. 

Perché il quadro dei cambiamenti risulti più chiaro, è op- 
portuno tenere presenti gli spostamenti materiali della popola- 
zione ebraica mondiale dovuti appunto a questi due avve- 
nimenti. 

Fino alla Seconda guerra mondiale il grosso della popola- 
zione ebraica si trovava in Europa e specialmente nell’Europa 
orientale (Ungheria, Cecoslovacchia, Lituania, Lettonia, Estonia, 
Polonia, Rumania, Unione Sovietica). Si trattava in gran parte 
di proletariato, di tendenza spesso estremamente ortodossa, con 
grandi centri chassidici. Con la persecuzione nazista queste co- 
munità sono state sterminate. Pochi, pochissimi sono gli ebrei 
che vivono oggi nei paesi dell’Est, con eccezione dell’Unione 
Sovietica, dove non si sa esattamente se vi continuino ad abi- 
tare un milione e mezzo o due milioni e mezzo di ebrei. In 
ogni modo la maggior parte degli ebrei che vivono in questi 
paesi si perdono nella massa con scarsi interessi religiosi. Il 
capitolo degli ebrei della Unione Sovietica con il risveglio reli- 
gioso e i problemi di emigrazione è completamente a parte dal 
discorso generale. 

In questi ultimi quaranta anni la popolazione ebraica mon- 
diale che ammonta .in questo momento a circa 14 milioni, è 
così divisa: 6 milioni negli Stati Uniti d’America, 3 milioni 
e mezzo nello Stato d’Israele, un milione e mezzo (?) nella 
Unione Sovietica, gli altri tre milioni circa divisi tra l'Europa, 
l'America, l'Africa, l'Asia, l’Oceania. 

Questi numeri, in un certo senso approssimativi e fluttuanti 
possono chiarire perché l’attenzione, per quanto si riferisce ai 
centri istituzionali, si fermi soprattutto sugli Stati Uniti e sullo 
Stato d’Israele. La ragione non è però solo numerica. 
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Per quanto si riferisce agli Stati Uniti vanno tenuti presente 
i seguenti punti: 

1) Lo sterminio non è stato vissuto in prima persona, 
anche se molti dei vecchi immigrati vi hanno perduto membri 
della propria famiglia. Non c’è stato perciò interruzione nello 
sviluppo della vita quotidiana. 

2) Dopo la guerra molti superstiti dello sterminio vi hanno 
trovato rifugio e vi hanno ricostruito la propria vita, portando 
con loro tutto il carico della cultura e del dolore europeo. 

3) La liberalizzazione e lo sviluppo socioeconomico hanno 
offerto la possibilità di svolgere non solo attività economico- 
culturali, ma anche un proficuo lavoro di interesse religioso e 
comunitario, già iniziato nel periodo tra le due guerre. 

Per lo Stato d’Israele il discorso è molto complesso e i 
motivi essenziali sono molteplici e spesso sconvolgenti: 

1) Il ritorno dopo 2000 anni, con i relativi problemi della 
propria libertà e sovranità. 

2) Accettazione e assorbimento dei sopravvissuti dello ster- 
minio e delle collettività dei paesi arabi. Incontro e scontro di 
persone di civiltà e cultura completamente diverse. 

3) Emanazione di una legislazione civile, spesso in contrasto 
con l’antica legislazione ebraica. 

4) Rapporti con la diaspora ebraica. 


l. IL PENSIERO RELIGIOSO 


Se per quanto si riferisce alle istituzioni e strutture reli- 
giose l’attenzione va posta sugli Stati Uniti e sullo Stato di 
Israele, ciò non significa che l’apporto dell’ebraismo europeo 
possa essere accantonato. Al contrario, il pensiero ebraico odier- 
no continua ad essere essenzialmente europeo, anche quando 
viene dagli Stati Uniti o da Israele. E questo perché l’intellet- 
tualità ebraica antisterminio è europea, e quella dello stermi- 
nio è ancora europea, come pure europea è ancora quella di 
Israele, in quanto li sionismo e la creazione dello Stato d’Israele 
furono opera soprattutto degli ebrei di Europa, e solo in questi 
ultimi anni comincia a concretarsi un pensiero più caratteri- 
sticamente israeliano. 
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All’inizio del 1900 Martin Buber rifacendosi a un verso del 
profeta Isaia (« Voglio creare un nuovo cielo e una nuova 
terra »), parlava della necessità di rinnovamento dell’ebraismo 
sentendo « di vivere in un momento di tensione suprema e di 
decisione definitiva, in un momento dal doppio volto — l’uno 
rivolto verso la morte, l’altro verso la vita — e che l’ebraismo 
non può essere conservato per mera continuazione, ma che va 
fatto attivo e trasformato, e deve essere reso più sano e più 
libero » ®. Era la presa di posizione di un filosofo ebreo di rara 
visione — fu poi la presa di posizione di una maggioranza di 
ebrei — di fronte a un ebraismo considerato collettività con- 
fessionale, o collettività nazionale. Era il momento di crisi delle 
due tendenze, confessionalità e laicismo, portate alle loro punte 
estreme. Buber credette di trovare il rinnovamento rifacendosi 
a un ebraismo presentato come processo spirituale che « si com- 
pie nella storia come la tensione ad attuare in modo sempre 
più perfetto le tre idee legate tra loro: l’idea dell’unità (Dio), 
l’idea dell’azione (Torah) e l’idea del futuro (il messia o l’epoca 
messianica) » ? purché « questo rinnovamento significhi che la 
lotta, la tensione abbraccia tutto il popolo, che le idee penetrano 
la realtà quotidiana, che lo spirito entra nella vita »*. 

Ed è su questa linea che si sono mossi e si muovono gli 
ebrei non osservanti, ma fedeli all’ebraismo concepito come 
un movimento spirituale che dà alla vita umana il suo vero 
significato. 

Si potrebbe anzi osservare che, in un certo senso, i pensatori 
ebrei più noti di questo secolo, quelli che non si sono ripiegati 
sul tradizionalismo talmudico, ma hanno accettato la sfida del 
mondo moderno con la sua nuova civiltà tecnologica, cercando 
però di mantenersene indipendenti, hanno sentito e sentono la 
necessità del rinnovamento nella linea indicata da Buber. 

È in questa ottica che va recepito il pensiero di Rav A.]. 
Kook (1865-1935), quando, rigettando ogni parrocchialismo e 
minimizzando affermazioni dogmatiche e pratiche strettamente 
rituali, afferma che l’essenza dell’ebraismo è la passione di vin- 
cere il separatismo che divide l’uomo dalla natura, dal suo simile 


1 M. Buber, Sette discorsi sull’ebraismo, Ed. Israel, Firenze 1923, p. 33. 
2 Ivi, p. 38. 
3 Ivi, p. 54. 
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e da Dio. È la passione di perfezionare il mondo attraverso 
la consapevolezza dell’uomo dei suoi propri legami con ogni 
altra cosa esistente, concludendo che «la prospettiva ebraica è 
la visione della santità in tutta l’esistenza », perché «ciò che 
è essenziale alla vita dell’uomo è potenzialmente sacro » *. Frase 
che riporta ad altri tre pensatori ebrei contemporanei E. Le- 
vinas, E. Amado Levy Valensi, A. Memmi, quando sostengono 
l’idea della redenzione dell’uomo per mezzo dell’uomo, facendo 
dell’umanità stessa il vero Messia; idea che porta A. Neher a 
parlare del trionfo dell’uomo sul Messia. 

Così la religiosità ebraica è riportata negli ambiti della ra- 
gione, evitando problemi di eccessiva trascendenza, e ritrovando 
il messaggio fondamentale nella relazione etica fra gli uomini, 
nella propria responsabilità personale come mezzo per elevare 
l’uomo alla società con Dio. 

E. Levinas, il filosofo del prima e dopo Auschwitz (anche 
egli con esperienza di campo di concentramento) — secondo 
alcuni il più profondo metafisico della Francia contemporanea, 
i cui scritti sull’ebraismo rappresentano una fonte eccezionale 
di spiritualità e le cui interpretazioni talmudiche offrono un 
afflato di modernità a testi antichi di oltre 1500 anni —, so- 
stiene che «all’alba del mondo nuovo, l’ebraismo ha la co- 
scienza d’avere insieme alla sua permanenza, una funzione nel- 
l'economia generale dell’Essere e in cui nessuno può rimpiaz- 
zarlo » 5, offrendogli il senso del profondo significato della sua 
esistenza. 

Parole, queste, scritte da Levinas già da qualche tempo, a 
cui sembrano riallacciarsi alcune altre dette ultimamente in una 
conversazione da E. Wiesel in risposta alla domanda: che è 
essere ebrei? « Essere, essere presente nel mondo, inventare 
giorno per giorno il nostro ruolo in una storia incomprensibile. 
Essere e rivendicare la memoria che è alla base di questo essere. 
Essere e aspettare » ‘. 

Con E. Wiesel si presenta l’altro aspetto della religiosità 
ebraica di ieri e di oggi, quello della memoria. « La memoria ci 


4 Ben Zion Bokser, Testimonianza e missione, in A.A.VV., Issues in 
the Jewish Christian dialogue, New York 1979, p. 99. 

5 E. Levinas, Difficile liberté, Paris 1963, p. 196. 
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protegge », dice Wiesel; ed è proprio la memoria, una delle 
componenti essenziali della religiosità ebraica di tutte le epo- 
che, che dopo lo sterminio è diventata l’essenza stessa della 
sopravvivenza ebraica. Wiesel dice: «È la Torah, questo pic- 
colo libro che ha mantenuto in vita l’ebreo. La chiave è là nella 
memoria ». Si potrebbe anzi dire che è la memoria del passato 
più lontano, ma soprattutto del recentissimo, che dà corpo alla 
vita dell’ebreo di oggi, gli dà la coscienza della propria esistenza 
presente come sfida al passato, come affermazione del suo stesso 
presente e come proiezione nel futuro. 

Si potrebbe forse allora dire che il mistero della attuale so- 
pravvivenza ebraica stia nella memoria e, attraverso la memo- 
ria, nella testimonianza di quanto avvenuto ultimamente, per- 
ché non torni a ripetersi mai più. Di questo avvenimento è 
stato scritto: « Non solo il corso della storia ne è stato condi- 
zionato, ma perfino le nostre ipotesi sul mondo in cui viviamo 
e-sulla natura dell'umano e del divino sono state poste in dub- 
bio ed anche negate » 7. Come ricorda ancora Wiesel ne La 
Notte non solo Dio era impiccato sul patibolo col bambino, 
ma l’idea stessa dell’umanità venne incenerita nello sterminio. 
Perché non Dio è morto ad Auschwitz, ma l’idea dell’uomo. Si 
mirava infatti alla perdita dell’idea storica di Dio con le con- 
seguenti nozioni di responsabilità morale, redenzione, peccato 
e rivelazione; si voleva cioè distruggere la speranza. Ma se il 
ricordo è la chiave del mistero della sopravvivenza di Israele, 
la speranza è la porta che il ricordo apre; perché se non muoiono 
il ricordo e la testimonianza, non muore nemmeno la speranza; 
perché se «il ricordo ci protegge », è la speranza che dà al 
l'ebraismo il suo slancio vitale. 

E. Fleg così duramente provato nella sua vita familiare, 
salvatosi dalle persecuzioni naziste, pubblicava nel 1946, alla 
fine della guerra il suo Le chant nouveau, scritto durante il con- 
flitto, un vero canto alla speranza, come il suo Nous, de l’espe- 
rance, di cui A. Neher scrive: « una storia..., in cui si parla 
non di qualsiasi speranza, ma della speranza ebraica colta nel 
bel mezzo del fallimento, la speranza di Geremia che, nel crollo 
caotico del mondo, vede improvvisamente sorgere la Genesi, 


T S. Shapiro, L'ascolto della testimonianza della negazione radicale, in 
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ma una Genesi che non sarebbe all’inizio, ma alla fine, ‘un 
sogno verso l’avanti’, secondo l’espressione di Ernst Bloch, o 
come precisa E. Fleg, un incessante ‘ritorno verso il futuro’ 
una speranza-sfida, diremo noi, perché ha la sua radice in una 
delle nozioni più spaventose inventate dalla terribile e dura 
logica della teologia ebraica: la libertà umana » *. 

Si tratta di una speranza che si può continuare a chiamare 
messianica, se si vuole, per darle alone di attesa e tensione, ma 
che è sempre più, e specialmente dopo lo sterminio, quella di 
vedere l’uomo trionfare sulla miseria, sulla propria debolezza, 
sul proprio peccato. Scrive un altro dei filosofi ebrei di questo 
secolo, anche egli di famiglia rabbinica, E. Fromm: «La con- 
cezione profetica del tempo messianico è quella dell’armonia 
tra uomo e uomo, uomo e donna, uomo e natura. La nuova 
armonia è diversa da quella del paradiso terrestre. La si può 
ottenere soltanto se l’uomo si sviluppa completamente allo scopo 
di diventare veramente umano, se è capace di amare, se conosce 
la verità e pratica la giustizia, se sviluppa la sua facoltà razionale 
a un punto che lo liberi dalla schiavitù dell’uomo e delle pas- 
sioni irrazionali » ?. 

Così tra i due poli della memoria e della speranza l’ebrai- 
smo vive oggi la sua realtà materiale e la sua spiritualità conce- 
pita come un vivere con l’Altro, come dice ancora E. Levinas, 
parafrasando un concetto già espresso dal Rabb. Leo Baeck: 
« Oggi, come sempre il pensiero ebraico è per eccellenza un 
dialogo con l’Altro che se stesso. L’Altro esige il rispetto pre- 
cisamente perché non è ciò che io sono; e in quanto l’Altto è 
altro si presenta come il fine del mio sforzo morale ». 

Ci si accorge così che la spiritualità ebraica, pur impostata 
sugli ‘antichi testi, Bibbia, Talmud, Midrashim — come la vi- 
vono filosofi e scrittori quali M. Buber, L. Baeck, E. Levinas, 
J. Heschel, A. Neher, E. Wiesel —, è la spiritualità della esi- 
stenza umana, della sua lotta per superare i propri limiti nella 
vita con l’altro; è in fondo una condizione dell’essere, in cui 
il divino è presente in quanto aiuta a ricordare che l’uomo non 


8 A. Neher, L'esilio della parola, Marietti, Casale Monferrato 1983, 
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ha ancora capito tutto e forse non lo capirà mai. In cui, forse, 
tra la comunione con Dio e con il mondo è preferita la seconda. 
Ma direbbero gli scrittori citati: che cosa è comunione con il 
mondo se non comunione con Dio? Scrive infatti L. Baeck: 
« Quando gli uomini troveranno il cammino verso Dio, che è 
anche il cammino di Dio, avranno scoperto il cammino verso 
gli uomini, poiché la riconciliazione della umanità con Dio co- 
stituisce allo stesso tempo la unione di tutti nella coscienza 
di uguaglianza e comunità. Comprendere che ogni separazione 
è artificiale e che ogni connessione è umana, sapere che l’uomo 
è fratello dell’uomo, costituisce la condizione per la salvezza 
che è salvezza in se stessa; è un cammino e nello stesso tempo 
una meta, poiché è il riconoscimento di- Dio nell’uomo » !°. 

A partire da questo concetto, dalla speranza del riscatto del- 
l’uomo, rimane ancora viva nella spiritualità ebraica l’idea di 
missione. 

M. Buber vi ha creduto sinceramente, come in qualcosa di 
cui Dio ha incaricato Israele, determinandone la stessa essenza, 
e vide nel sionismo la fedeltà a questa missione. 

E. Fleg arrivò alla conclusione che la missione d’Israele è: 
1) proclamare in terra il nome del Dio unico; 2) sperare e ope- 
rare perché, con il Messia, regnino in terra la giustizia e la 
pace; 3) credere nel progresso dell’uomo, chiamato a creare 
per il proprio progresso il regno di Dio in tetra. 

E. Fackenheim, il filosofo dello sterminio e del dramma della 
fede nella storia, riflettendo sul mistero del male senza confronti, 
quello appunto di Auschwitz, si è posto queste domande: di 
fronte all’uccisione di un terzo del popolo ebraico, tra cui un 
milione di bambini, si può ancora sostenere che Dio opera nella 
storia umana? Se la mano di Dio può essere vista nel sorgere 
dello Stato d’Israele, perché non ha avuto il potere di interve- 
nire durante il regime nazista? A queste domande la sua risposta 
è proprio dentro un concetto di missione di Israele: « L’ebreo 
continuando ad affermare la propria ebraicità anche secolarmente, 
testimonia contro il male e si oppone ai demoni di Auschwitz, 
solo se lo farà in nome dell’umanità libera, autonoma, post- 
religiosa ». 
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Da questa testimonianza, dalla coscienza della propria esi- 
stenza oltre lo sterminio, dal desiderio umano, ma anche religioso 
di uscire ancora una volta vincitori del male, l’ebraismo ha 
riacquistato in questi quarant'anni la sua vitalità, anche là dove 
l’assimilazione è più forte, anche quando si riconosce che « tutti 
siamo più o meno, piuttosto più che meno, degli assimilati ». 
Risorge e si sviluppa così il problema dell’identità ebraica, che 
è la ricerca nostalgica delle fonti, un ritorno alla letteratura rab- 
binica, ma soprattutto alla Bibbia. È un volersi conoscere e quindi 
un rivendicare le proprie radici spirituali, che appunto si ricer- 
cano, con l’aiuto degli studiosi e delle guide ricordate, essenzial- 
mente nella libertà individuale, nel rapporto e nella comprensione 
dell’altro, con la speranza di portare avanti una missione di col- 
laborazione per la pace nel mondo, pace nel senso ebraico della 
parola shalom che è armonia. 

Dice A. Neher: « Credo che non esista un ebreo di Europa 
che non sia stato portato suo malgrado e spontaneamente a effet- 
tuare un tuffo nel suo essere ebreo, a interrogarsi sul suo signi- 
ficato, a ripensare il suo atteggiamento in funzione di questa 
riscoperta di sé. Dobbiamo a questa esperienza psicologica un 
certo numero di tendenze, rifiuto dell’assimilazione, della sempli- 
ficazione, della sicurezza illusoria; volontà di ragionare, di vedere 
e di agire in quanto ebrei, d’accettare le difficoltà al più alto 
livello, correre dei rischi ». E conclude: « L’insieme di queste ten- 
denze porta a una preoccupazione di autenticità ebraica che si 
manifesta sia sul piano educazionale che comunitario » !. 

Allora a chi domanda: che cosa significa spiritualmente essere 
ebreo, si potrebbe rispondere in forma esistenziale con E. Amado 
Levy Valensi: essere ebreo è solo un modo sottile essenziale di 
essere uomo, un uomo vivo. L’essenziale per ognuno di noi è 
vivere la realtà quotidiana in funzione delle fonti del proprio 
pensiero creatore, delle fonti della propria giudaicità. O con 
Levinas: « È essere parte di una categoria in cui l’essere precede 
il pensiero ». O in forma più semplice, ma anche più combattuta, 
ricorrere alla dichiarazione di E. Fleg: «Sono ebreo perché per 
Israele il mondo non è finito; lo finiscono gli uomini; sono ebreo, 
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perché per Israele l’uomo non è creato, lo creano gli uomini ». 


11 A. Neher, L’existence juive, Paris 1962, p. 250-51. 


La religione ebraica, oggi 247 


Ma forse la risposta più completa e che riassume la religio- 
sità ebraica di questi ultimi quarant’anni, è stata data da J. Heschel, 
uno dei teologi ebrei più stimati ed amati della nostra epoca, di 
famiglia chassidica polacca che ha svolto la seconda parte della 
sua vita negli Stati Uniti. Nel 28° congresso sionista realizzato 
a Gerusalemme nel gennaio 1972 disse tra l’altro in risposta alla 
domanda: che è ebreo, che significa essere ebreo? « Ebreo è: 

— L'uomo che si mantiene saldo su due piedi, l’uomo con 
cui Abramo nostro padre può vivere con la mano nella mano; 
l’uomo di cui i martiri di tutte le generazioni della nostra storia 
non dovrebbero arrossire. 

— Chiunque non resti indifferente allo spettacolo delle in- 
giustizie commesse contro il prossimo. 

— L'uomo che cerca piangendo la logica del nostro mondo, 
che si sforza di comprendere l’opera del creatore pur accettan- 
done la sofferenza dei decreti. L'uomo per cui Dio è una sfida, 
tutto il contrario di un concetto astratto. Un uomo di questo 
genere si sente obbligato di riconoscere la parte divina negli avve- 
nimenti della storia; il suo dovere è assumere anche egli la san- 
tificazione del tempo e la costruzione della Terra Santa. L’ebreo 
è l’uomo che ama la giustizia e che sente intensamente. l’avvici- 
narsi del sabato come un vero avvenimento. 

— L'uomo che ricorda tutta la santità che si scopre nell’antica 
storia del nostro popolo. Colui che assume personalmente le pro- 
messe e le visioni profetiche della redenzione del nostro popolo 
nel tempo avvenire ». E conclude: « La sopravvivenza dell’esi- 
stenza ebraica si fonda su una dedizione di cotpo ed anima, sul- 
l'intimo incontro dell’amore, dell’energia spirituale e della con- 
vinzione incrollabile che le nostre idee sono le buone. L’integrità 
del nostro popolo dipende dalla sua volontà di vivere » !. 

Se questo è il pensiero religioso ebraico che più circola dal- 
l’Europa all’America, e dall'America a Israele, ed ha la maggiore 
diffusione tra l’intellettualità ebraica e in gran parte della gio- 
ventù, esiste però un’altra corrente, quella che fin dal secolo 
passato ha respinto l’assimilazione, ha lottato contro di essa, ha 
resistito dentro la più severa legge rabbinica; corrente che nes- 
suno degli studiosi citati ignora né vuole ignorare, ma con la 
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quale sono in discussione, considerandola un freno al rinno- 
vamento e alla dinamicità caratteristica dell’ebraismo. 

L’eco di questa aperta discussione si trova già nello stesso 
Rav Kook e in Buber, e nei nostri giorni nel pensiero del Rab- 
bino L. Baeck, di A. Heschel, dello stesso A. Neher, di Facke- 
nheim, di Jerushalmi. Dice Heschel nel discorso già ricordato: 
« L’ora presente esige un rinnovamento, una purificazione, un 
ritorno alle fonti. Disgraziatamente le organizzazioni di stretta 
osservanza restano intrattabili come una roccaforte del Medioevo, 
e la maggior parte dei loro dirigenti non si occupano che di 
premunirsi come se volessero costruire dei bastioni protettori, 
invece che case abitabili. La conseguenza è che, agli occhi della 
maggioranza dei giovani ebrei, lo spirito dell’ebraismo appare 
come un universo chiuso e non come una fonte di gioia e felicità. 
Quando essi vengono in contatto con le autorità rabbiniche, si 
direbbe che sono prigionieri in cerca di libertà ». E rincara la 
dose: « Le muraglie dell’ortodossia sono irte di arcigni guardiani 
e le loro finestre sono state rese cieche » !. 

La citazione del pensiero di uno dei massimi rappresentanti 
dell’ebraismo di questo secolo, vissuto nella migliore religiosità 
ebraica, mette in evidenza quanto profondamente sia sentito nel- 
l'ebraismo di oggi il pericolo che può rappresentare la tendenza 
ortodossa, la quale, rifacendosi alla normativa del Shulchan Arukb 
(cfr. sopra, p. 208), considera l’ebraismo una religione di meccanici 
doveri giornalieri e non una religiosità di libera scelta. 

Per rifarsi ad esempi molto antichi, forse fu proprio la osser- 
vazione della meccanicità senza spitito subentrtata nei sacrifici del 
Tempio che, poco dopo la distruzione del Tempio stesso, ispitò 
a Rabi Eleazar audaci parole: « Il giorno in cui fu distrutto il 
Tempio cadde un muro di ferro che si era innalzato tra Israele e il 
Padre » Ber. 32b. È la stessa preoccupazione che ha spinto Heschel, 
poco prima di morire, a lanciare un suo grido: « Una goccia di 
sangue in un uovo lo rende improprio alla consumazione. Va bene. 
Ma in molti casi, il nostro dollaro, il nostro shekel contiene del 
sangue e non solo una goccia. Chi se ne preoccupa? Eppure le 
leggi che regolano l’onestà sono scritte nella Torah e discusse 
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nel Talmud come quelle che concernono la purezza rituale degli 
alimenti » !*. 

A questo punto della controversia è opportuno tornare sul 
tema Torah (insegnamento, precetti) che insieme ai concetti di 
terra-popolo e redenzione è stata sempre e continua ad essere con 
le sue differenti e molteplici interpretazioni, la base principale 
dell’espressione religiosa ebraica. 

Non tutti gli studiosi ebrei ricordati affrontano il tema nello 
stesso modo. Alcuni di loro sembrano opporsi più chiaramente 
alla interpretazione ortodossa, altri lo fanno in forma più sfu- 
mata ed a volte ambigua, tra rivolta ed accettazione. Ma forse 
in tutti domina la rivalutazione liberatrice della Torah: «La 
Torah, se è un giogo, è un giogo liberamente scelto, e rende 
liberi ». H. Cohen sostiene, per esempio, che essa con la sua etica 
monoteistica non sovverte l’universalismo, ma prepara l’ebreo a 
prendere parte, e nella forma migliore, alla cultura generale. 
M. Buber, rifacendosi al passato riconosce nella Torah il dialogo 
avvenuto allora tra Israele e Dio, e riportandosi al presente so- 
stiene che essa è oggi il dialogo fra l’individuo, l’Io, e il Dio, Tu. 
E come già si è accennato, ammette che, se si deve essere aperti 
all'intero insegnamento della Torah, si deve però accettare solo 
quella legge particolare che il singolo sente che gli parla. 

Il suo amico F. Rosenzweig invece, nel suo ritorno entusiasta 
all’ebraismo in un sofferto giorno di Kippur, non accettò mai 
l’antinomisme di Buber. Dentro una posizione esistenzialista so- 
stiene che le leggi della Torah sono comandamenti da compiere 
in quanto diventano comprensibili nell'esperienza del compimento. 
Secondo Rosenzweig non esiste un precetto (mitzw45) che « non 
mi parla », perché « mi » parlerà nell’esperienza del compimento. 

In queste due posizioni, opposte fino ad un certo punto, si 
dibattono ancora oggi gli ebrei più o meno osservanti per i quali 
la Torah continua ad essere senza discussione il vero cammino della 
vita verso un concetto redentore umano. 

Esiste però anche un altro aspetto che deve essere ricordato: 
la presenza del sionismo prima e dello Stato d’Israele oggi. Buber 
e Rosenzweig cercano di limitare i rapporti tra Torah e nazione 
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vedendo nel nazionalismo secolare un grande pericolo. Rav Kook 
fa presente la differenza che egli sente fra la Torah scritta, pro- 
dotta solo da Dio, e la Torah orale inseparabile da quella scritta, 
ma che deriva la propria realtà dallo spirito della nazione. Que- 
sto ultimo, egli sostiene, può vivere nella sua completezza solo 
quando Israele viva in pace e indipendenza nella terra di Israele. 

Il caso forse più caratteristico della lotta tra l’irrazionale reli- 
gioso ortodosso e il razionale umano, per molti degli aspetti 
ricordati, ma specialmente in relazione alla natura della Torah, 
è quello del professore israeliano Jeshayahu Leibovich. Con un 
approccio radicalmente razionalista, e si potrebbe dire nella linea 
maimonidea, Leibovich, seguito in questo da E. Levinas, sotto- 
linea che la Torah è una legge per il servizio di Dio e condanna 
la subordinazione di essa al nazionalismo religioso o a qualsiasi 
ideologia o istituzione. E così, per quanto si riferisce alla pratica, 
in nome del liberalismo cerca la separazione tra religione e Stato, 
ridicolizza la discriminazione e la costrizione religiosa e accusa 
l’establisbment religioso e rabbinico di clericalismo e limitazioni; 
ma poi, egli stesso segue rigidamente la legge rabbinica (balakhah) 
sacrificando spesso la ragione e lanciando ripetuti appelli a una 
guerra culturale fra gli osservanti della Torah contro i laici che 
le voltano le spalle. Si potrebbe dire che nel vegliardo e illumi- 
nato prof. Leibovich si riscontra in un solo uomo la ambivalenza 
e la lacerazione del pensiero religioso ebraico di oggi, posto di 
fronte alla realtà israeliana, cioè di fronte alla nuova esistenza 
di uno Stato d’Israele in cui sembrerebbe che molto, se non tutto, 
debba essere rivisto, riconsiderato, riportato indietro o superato. 

Tra coloro che sostengono che la religione, soprattutto tal- 
mudica nei suoi vari aspetti, positivi e negativi, ha salvato l’ebrai- 
smo nei duemila anni di diaspota (e sono in fondo tutti gli ebrei), 
e coloro che, per questa ragione, vedono la necessità della unione 
religione-Stato (e sono pochi, una minoranza rappresentata dai 
partiti religiosi), e coloro che strettamente attaccati alle parole 
della Torah del Talmud, non riconoscono lo Stato d’Israele per- 
ché tale Stato sorgerà di nuovo solo per opera del Messia (e sono 
piccolissimi gruppi), esiste in Israele una stragrande maggioranza 
di tiepidi osservanti o non osservanti. Costoro vedono nello Stato 
la realizzazione di un sogno millenario, si rifanno alle parole della 
Torah per cui solo nella Terra d’Israele essa potrà essere com- 
pletamente vissuta, ma vedono soprattutto nello Stato la fine di 
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un troppo lungo e doloroso periodo di persecuzioni in cui l’ebreo 
è stato oggetto e non soggetto della propria storia, e l’inizio di 
una nuova vita nazionale sana in cui la cultura millenaria ebraica, 
religiosa e non, possa rivivere dando nuova forza all’ebraismo 
stesso e collaborare, come la tradizione vuole, con il progresso 
umano. 

In queste differenze si dibatte il pensiero religioso dello Stato 
d’Israele, in cui l’esistenza di una minoranza ortodossa e spesso 
fondamentalista rischia di sconvolgere l’andamento normale di 
uno Stato laico. È di fronte a questo pericolo che il prof. Lei- 
bovich non si stanca di gridare contro l’ingerenza e la parteci- 
pazione dei partiti religiosi nella conduzione statale. 


2. L’EBRAISMO RELIGIOSO NELLE SUE ISTITUZIONI E STRUTTURE 


Finora si è cercato di dare un’idea dell’attuale pensiero reli- 
gioso ebraico nelle sue varie tendenze più o meno filosofiche e 
nella sua distribuzione geografica. 

Per fissare quanto è stato ricordato è opportuno ora consi- 
derare come le varie tendenze si siano istituzionalizzate, tenendo 
però presente che non esiste nell’organizzazione religiosa ebraica 
nessuna autorità centrale e spesso nemmeno periferica a cui far 
capo; ma invece ogni gruppo può avere la propria guida libera- 
mente scelta, e può, avendola, non riconoscerla senza che ciò 
incida minimamente sulla proptia religiosità, sulla propria fede 
o mancanza di fede, e senza che ciò significhi essere fuori del- 
l’ebraismo. Rosenzweig diceva « ebrei si nasce »; e si resta, anche 
dopo generazioni di abbandono, come si è visto in questo secolo, 
sia per il male che per il bene, sia per la morte che per la vita. 


Stati Uniti d’ America. 


Poiché il maggior numero di ebrei (circa sei milioni), risiede 
oggi negli Stati Uniti d’America, e poiché questo grande gruppo 
per ragioni storiche ha avuto uno sviluppo ininterrotto e felice 
dagli inizi del secolo XIX ad oggi, potendo per la sua stessa 
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situazione storico-sociale-economica svolgere una notevole attività 
esterna ed interna, è da questo paese che deve partire la prima 
analisi istituzionale dell’ebraismo religioso di questo secolo. Per 
sottolineare fin dall’inizio la complessità del problema sembra op- 
portuno ricordare le domande che un buon conoscitore del pro- 
blema ebraico americano come Abba Eban si pone nel suo ulti- 
mo libro: « Con tutti gli splendidi tempi e i centri ebraici così 
bene organizzati, quanto è profondo il legame dell’ebreo ame- 
ricano con il giudaismo? Gli ebrei americani sono penetrati 
tanto dentro la corrente della vita americana da perdere la loro 
essenziale giudaicità? L’ebraismo americano è statico, o in declino, 
avendo perduto il proprio dinamismo? E che cosa succede con 
le correnti sotterranee di antisemitismo: è il senso di sicurezza 
nella diaspora una mera autodelusione? » !. La risposta di Eban, 
a differenza di quella di altri, suona ottimista; scrive infatti: 
« Negli Stati Uniti come in nessun altro luogo della storia ebraica 
la varietà del culto ebraico, dagli ultraortodossi agli ultrasperi- 
mentalisti, coesiste producendo un arricchimento mutuo ». 

È questa varietà che fa sì che la storia dell’ebraismo ameri- 
cano, nel suo aspetto religioso comunitario giri intorno a tre 
movimenti essenziali: il riformato-liberale o progressista, il con- 
servativo e l’ortodosso. Ognuno di essi ha naturalmente radici 
europee e riflette tendenze già esistenti in Europa nel secolo 
passato. Infatti gli immigrati ebrei che hanno formato la collettività 
americana provenivano dall’Europa: i più poveri e i più fedeli alla 
tradizione biblico-talmudica dall’Europa orientale; i più assimilati 
alla cultura occidentale è già seguaci di un movimento di riforma, 
dall’Europa centro-occidentale. Con il tempo si sono aggiunti ebrei 
sefarditi provenienti da vari paesi, specialmente arabi, i quali 
hanno preso parte ai vari movimenti con preferenza verso il ramo 
conservativo o ortodosso. 


Il movimento di riforma. Come indicato nelle pagine prece- 
denti il movimento di riforma risale agli inizi del secolo passato 
ed è conseguenza dell’emancipazione che suggerì ad alcuni l’ab- 
bandono di alcune pratiche tradizionali considerate non compa- 
tibili con la nuova situazione che si stava creando. 


15 A. Eban, Heritage, civilization and the Jews, New York 1984 p. 334. 
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Verso la metà del secolo, nel. 1840 a Londra e nel 1841 ad 
Amburgo si delineò nella riforma una linea di chiara preminenza 
della Bibbia in relazione al Talmud relegato a semplice docu- 
mento umano, mentre nella preghiera tradizionale venivano abo- 
liti temi di restaurazione nazionale e sottolineato invece il carat- 
tere universale del messianismo. Su questa linea si realizzarono 
riforme radicali come la sostituzione del sabato con la domenica, 
l’abolizione del secondo giorno festivo nella diaspora, la preghiera 
a capo scoperto e in comune tra uomini e donne, l’abolizione della 
lingua ebraica, dello shofar (corno d’ariete), del fallit (manto), 
della benedizione sacerdotale; in alcune frange estremiste (Società 
degli amici della Riforma) si arrivò a scoraggiare la pratica della 
circoncisione. Ci fu però presto un ripensamento nella stessa 
Germania per opera di A. Geiger, il quale considerando il mono- 
teismo e la legge morale idee costanti dell’ebraismo, sosteneva 
che dovevano essere mantenuti solo i riti che esprimevano queste 
idee (cfr. sopra, p. 219). 

Nata in Europa, dove in fondo rimase per molto tempo 
espressione di una minoranza, ostacolata e combattuta da illu- 
stri rappresentanti dell’ortodossia come, in Germania, Sansone 
Raffaele Hirsh e in Italia Samuel David Luzzatto, la riforma ebbe 
ed ha la sua maggior diffusione in America e specialmente negli 
Stati Uniti. Già nel 1880 delle 200 sinagoghe esistenti nel paese 
solo 12 si dichiaravano non riformiste e nel 1885 si approvava 
a Pittsburg una « piattaforma » in cui tra l’altro si rifiutavano 
la legislazione rabbinica, le regole alimentari, la concezione na- 
zionale ebraica e si spostava il sabato alla domenica (cfr. sopra, p. 
220). Della riforma alla fine del secolo XIX Daniel J. Elazar 
scrive in un documentato articolo: « Predicava un ‘universalismo 
che trascendeva i limiti dell’ebraismo; era di fatto divenuto una 
‘ chiesa’ etnica non molto differente da quella dei luterani nor- 
vegesi o dei calvinisti olandesi » !°. 

Con il tempo però anche in America la prima impostazione 
piuttosto radicale fu ridimensionata. Pur sostenendo di voler met- 
tere il movimento in relazione con la totalità della vita americana, 
i riformisti, considerandosi dei rivoluzionari, continuarono il pro- 


16 Daniel J. Elazar, The American Environment and Jewish Religious 
Life, in « Face to Face », vol. IX, fall 1982, pp. 7-13. 
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cesso di riforma non esitando a cambiare le pratiche della riforma 
stessa: si intensificò di nuovo la vita ebraica con l’introduzione 
di pratiche religiose in casa, con l’insegnamento della lingua ebrai- 
ca; si ristabilirono cerimonie come il giddush (santificazioni del 
vino), l’accensione delle luci del sabato, il suono dello shofar 
nel giorno dell’espiazione, mentre il seder (la cena) pasquale acqui- 
stava di nuovo la sua importanza. Nel 1935 poi veniva scartata 
la formula antisionista e nel 1937, nella riunione di Columbus 
(Ohio) si stabilivano i nuovi princìpi della riforma. 

Attualmente esistono tre diverse congregazioni riformate: 

1) La prima segue la formula classica della riforma includen- 
do in alcuni casi il servizio della domenica e mantenendo una 
certa opposizione al sionismo; è formata in genere da ebrei di 
origine tedesca e alcuni dell'Europa orientale. 

2) La seconda, numerosa, segue la vecchia linea con le inno- 
vazioni di Columbus. Sostiene lo Stato d’Israele, anche se conti- 
nua ad essere non sionista; è formata da ebrei dell’Europa 
orientale. 

3) La terza, la più numerosa, è la più tradizionalista; non 
ha preoccupazioni circa il sionismo; è formata da ebrei dell’Euro- 
pa orientale. 

I tre gruppi costituiscono nel complesso il 30% degli ebrei 
degli Stati Uniti. 

Le varie congregazioni riformate sono unite e rappresentate 
dal World Union for Progressive Judaism (1926), con rappre- 
sentanti in 26 paesi. Il centro di studi è l’Hebrew Union College- 
Jewish Institute of Religion di Cincinnati con sedi anche a New 
York, Los Angeles e Gerusalemme. Fondatore dell’Istituto di 
New York fu il gran rabbino Stephan Wise, e tra gli insegnanti 
più noti sia a New York che negli altri centri si ricordano stu- 
diosi come Isaia Sonne, Salo S. Baron, Jacob R. Marcus. Il cen- 
tro di Cincinnati possiede una ricchissima biblioteca con più di 
200.000 volumi, 1000 periodici, 6000 manoscritti, 160 incuna- 
boli e vanta una delle collezioni più vaste su Baruch Spinoza. 

Sull’esempio della vita religiosa americana generale, la vita 
sinagogale è molto attiva; la sinagoga (se ne contano 700) 
è il centro stesso dell’incontro e dell’espressione dell’ebraismo 
riformato. Anche la donna prende parte attiva a tutte le manife- 
stazioni sinagogali; anzi non solo è stata abolita la separazione 
tra uomini e donne durante le preghiere, ma la donna è stata 
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anche ammessa a seguire gli studi per conseguire un titolo rabbi- 
nico; e una volta conseguito il titolo, ad esercitare la profes- 
sione rabbinica senza riserve ed eccezioni. Questa decisione dei 
riformati, che ultimamente è stata adottata anche dai conserva- 
tivi, ha sollevato e solleva la persistente opposizione dei circoli 
ortodossi. 

Senza dubbio la riforma ha suscitato nell’ebraismo nuova 
vitalità con molti spunti ed elementi positivi per attirare i gio- 
vani alla sinagoga e metterli di fronte alla propria identità ebrai- 
ca, anche se non del tutto tradizionalista. Bisogna però notare 
che la stessa impostazione riformista con l’apertura alle varie 
correnti di pensiero ha causato e causa, insieme a una notevole 
acculturazione americana, anche un certo lassismo di fronte al 
concetto religioso e tradizionale, con il conseguente diffondersi 
di matrimoni misti che, nella maggioranza dei casi, produce un 
allontanamento definitivo dalla collettività. 


Il movimento conservativo. Con l’intenzione di frenare l’estre- 
mismo in cui stava cadendo la riforma, ma nello stesso tempo 
con il desiderio di adeguarsi ed adeguare l’ebraismo ai tempi e 
alle innovazioni tecnologiche, interpretando con criteri moderni 
le prescrizioni rabbiniche e le basi della più antica religiosità 
ebraica, si andò formando nella seconda metà dell'Ottocento negli 
Stati Uniti il movimento conservativo (chiamato anche storico e 
tradizionale), che si colloca per questa sua posizione a mezzo tra 
la riforma e l’ortodossia. Forse proprio per questa posizione in- 
termedia, oscillante tra una riforma timida e una ortodossia tie- 
pida, un giornale ortodosso israeliano, qualche anno fa, scriveva 
che i conservativi sono più pericolosi dei riformisti. Infatti molti 
studenti ortodossi di yesbivot sono passati e passano a studiare 
al Seminario rabbinico conservativo. 

Salomon Schechter, la mente del movimento, formulò a suo 
tempo tre obiettivi come basi ideologiche: l’unità dell’Israele 
universale, la perpetuazione della tradizione e lo studio della dot- 
trina giudaica. Da tenere presente la sua adesione, fin dall’inizio, 
al sionismo e allo Stato d’Israele. 

Sul piano pratico il movimento ha realizzato varie innova- 
zioni come l’autorizzazione ad usare mezzi di trasporto di sabato 
per recarsi alla sinagoga, l’uso, come per i riformisti, di preghiere 
in inglese, tolleranza per la non divisione tra uomini e donne nella 
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sinagoga, la musica dell’organo, e, di questi anni, l'ammissione 
delle donne all’esercizio della professione rabbinica. 

Su queste basi il movimento conservativo ha avuto ed ha 
un’ampia diffusione non solamente in America. Negli Stati Uniti 
raggruppa il 40,4% della totalità ebraica. 

La sinagoga ha per la vita comunitaria ancora più importanza 
della sinagoga riformata. I conservativi infatti proclamano che 
essa deve essere il centro di ogni attività ebraica; per questo sono 
stati costruiti edifici sontuosi, come ricorda Eban nella domanda 
posta all’inizio; tra essi forse il più importante è quello di Phi- 
ladelphia costruito negli anni 50 dal più grande architetto ameri- 
cano Frank Loyd Wright. 

Il movimento però, prodotto di una coalizione e confluenza 
di idee, tende ad accettare posizioni alternative e non ha perciò 
uniformità di credenza e di pratica, pet cui si riscontrano in 
esso grossi problemi ideologici tra cui uno fondamentale: può 
la balakbah (normativa talmudica) guidare ancora la vita degli 
ebrei in Israele e fuori, in un mondo in cui lo spazio e il tempo 
non possono più essere definiti nella dimensione delle genera- 
zioni che hanno contribuito alla redazione di tale normativa? 
Preoccupato perciò dalla sfida di riconciliare la halakbah con la 
vita di oggi, il rabbinato conservativo si allinea in un largo spet- 
tro da destra a sinistra che richiede seri impegni. Si potrebbe 
dire in questa ottica che, mentre il rabbinato riformista è libero 
dalle restrizioni della balakhah, e gli ortodossi vi sono stretta- 
mente legati, il rabbinato conservativo lotta con essa. 

Il movimento nelle sue varie tendenze è organizzato nella 
United Synagogue of America e ha simpatizzanti e aderenti in 
varie parti del mondo. I rabbini sono riuniti dal 1962 in una 
organizzazione unitaria: Rabbinical Assembly. The International 
Association of Conservative Rabbis. Il centro culturale è il Jewish 
Theological Seminary nella città di New York, fondato alla fine 
del secolo scorso (1888), il quale vanta oggi la più grande bi- 
blioteca ebraica e giudaica del mondo. 

Tra gli insegnanti del primo Novecento si ricordano famosi 
maestri del pensiero ebraico: Salomon Schechter, il primo di- 
rettore, il talmudista Louis Ginsberg, lo storico A. Marx, il semi- 
tista J. Friedlaender e J. Davidson, autorità indiscussa per la let- 
teratura ebraica medioevale. Più tardi, Cyrus Adler, che successe 
a Schechter nella direzione dell’istituto e fu sostituito alla sua 
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morte da L. Finkelstein (il quale fondò anche l’Istituto per gli 
Studi religiosi e sacrali), e A. J. Heschel. 


Movimento ricostruzionista. Nel primo Novecento tra i pro- 
fessori del Jewish Tbheological Seminary si trovava il rabbino 
Mordecai Kaplan. Nel corso del suo insegnamento egli venne svi- 
luppando una serie di idee nuove, in cui il concetto di naziona- 
lità diveniva il centro della vita religiosa ebraica e l'ebraismo era 
definito una civiltà in cui la religione è una componente insieme 
alla storia della lingua, della letteratura, degli ordinamenti e 
delle istituzioni sociali. Sviluppando questi concetti Kaplan si se- 
parò in un certo senso dal movimento conservativo e fondò nel 
1922 con la sua Sinagoga Society for the Advancement of Judaism 
il movimento ricostruzionista. 

La filosofia del movimento fu da lui formulata nel libro 
Judaism as a Civilization (1934); in esso egli sostiene che le idee 
ereditate dall’ebraismo sono espressioni di un passato, per que- 
sto si è liberi e anzi obbligati a fare i propri cambiamenti alla 
luce delle proprie necessità. In sostanza l’ebraismo deve trasfor- 
marsi da una civiltà orientata verso la vita futura in una che 
può aiutare l’ebreo a raggiungere la salvezza in questo mondo, il 
che significa il progressivo miglioramento della personalità uma- 
na, la formazione di un otdine sociale libero, giusto e coopera- 
tivo. Dio è per lui il potere di portare a termine tale salvezza. 
Da questi princìpi scaturisce il concetto di ebraismo come civiltà 
religiosa in evoluzione, il cui comune denominatore non sono 
né credenze, né dogmi, né pratiche, ma soprattutto la vita con- 
tinua del popolo ebraico. E conclude il suo pensiero con questa 
affermazione: « La religione ebraica esiste per il popolo ebraico 
e non il popolo ebraico per la religione ebraica ». 

Date le premesse è chiaro che si tratta di un movimento 
essenzialmente intellettuale. Nel 1970 comprendeva 10 congrega- 
zioni con 2300 famiglie, ma la sua influenza è molto più estesa 
di quanto indichino i numeri. Nel 1968 è stato inaugurato a Phi- 
ladelphia un Collegio Rabbinico ricostruzionista. 


Il movimento ortodosso. Il termine ortodosso è abbastanza 
nuovo nella terminologia ebraica e fu introdotto dai riformisti 
per designare i seguaci tradizionali della legge rabbinica (ba- 
lakhab). L’ebreo ortodosso si considera infatti l’autentico espo- 
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nente della tradizione ebraica: accetta come ispirata la totalità 
della legge scritta e orale codificata nel Shulban Arukb (cfr. sopra, 
p. 208) e i suoi commenti fino ad oggi, ed osserva i princìpi 
immutabili della balakbah. In opposizione ai movimenti rifor- 
mato e conservativo considera i tentativi di adeguare l’ebraismo 
allo spirito del tempo incompatibili con l’integrità della norma- 
tiva. Sostenne fin dall’inizio del secolo XIX una dura guerra al- 
l'emancipazione e considerò la riforma liturgica come inizio della 
disgregazione ebraica (cfr. sopra, pp. 223-4). 

Nell’ortodossia si riconoscono due tendenze essenziali: una 
caratterizzata appunto da una rigida chiusura che ha portato e 
porta i suoi seguaci a una netta separazione dal resto dell’ebrai- 
smo, ad una esclusione fanatica di altre tendenze con punte 
oramai oggi (sia negli Stati Uniti che in Israele) di pericoloso 
fondamentalismo, e alla non accettazione dello Stato d’Israele. 
Il gruppo più importante si sviluppò all’inizio in Germania, poi 
in Ungheria e in Lituania; al movimento lituano si ispirano molte 
delle case di studio, yeshivoth, sia negli Stati Uniti che in Israele; 
ad esso si riallaccia anche il movimento Musaf, morale, che cen- 
tra la propria attenzione sul sentimento religioso e il contenuto 
etico. 

Questa stretta ortodossia fu ed è seguita dagli ambienti chas- 
sidici, anche se all’inizio il chassidismo fu considerato una pianta 
estranea all’ortodossia. 

La seconda tendenza che potrebbe essere chiamata neo-orto- 
dossa, ebbe il suo principale rappresentante in Germania, San- 
sone Raffaele Hirsch. Essa, pur rimanendo fedelissima ai prin- 
cìpi della halakbab, ammise fin dall’inizio l’istituzione di scuole 
moderne e istituzioni comunitarie di diverso tipo. Ha perciò 
un atteggiamento più positivo verso l'insegnamento secolare e 
quindi la tendenza ad unire l’aderenza alla legge rabbinica con 
i valori della civiltà occidentale. Ebbe ed ha diffusione negli Stati 
Uniti, in Europa e naturalmente nello Stato d’Israele. Il movi- 
mento che la rappresenta è il rzizrabi che ha adottato la politica 
di cooperazione con i non ortodossi ed ha collaborato con il 
sionismo e con lo Stato d’Israele fin dagli inizi. 

Le due tendenze sono rappresentate negli Stati Uniti e si 
sono organizzate con direzione di destra, di centro e liberali. 
Nel 1923 è stato fondato in America il Rabbinical Council of 
America. I gruppi chassidici, influenti specialmente dopo l’arrivo 


La religione ebraica, oggi 259 


del Lubavicher Rabbi Josef Schneersohn (1940) e per l’apporto 
europeo alla fine della Seconda guerra mondiale, hanno costi- 
tuito una loro divisione, e rappresentano oggi negli Stati Uniti 
uno dei movimenti più dinamici nell'impegno di far tornare al- 
l'ebraismo gli ebrei assimilati. 

Secondo dati ricavati dalla rivista « Face to Face » della Anti- 
diffamation League of Benei Berith, alla fine del 1982 circa 
l'80% degli ortodossi vivevano nella sola zona di New York in 
un raggio di un centinaio di miglia da Manhattan; in totale co- 
stituiscono l’11% degli ebrei americani. 

Il loro organo rappresentativo è la Union of Ortbodox Jewish 
Congregation e il maggiore centro culturale è la Yeshivah Uni 
versity. La corrente Young Israel si sforza di combinare il cam- 
mino di vita ortodosso con i più moderni stili in voga in vari 
campi. 

Il gruppo che si riunisce nella Urion of Orthodox Rabbis of 
USA and Canada, pur conservando un rigido tradizionalismo, è 
largamente coinvolto nella vita intellettuale ed economica del mon- 
do moderno. 

L’ala destra connessa con il movimento politico Agudat Israel 
vive separata e non si assimila all'ambiente; l’estrema destra 
chassidica respinge lo Stato d’Israele come profanazione secolare 
e nemico della tradizione ebraica. 


Le conclusioni suggerite dall’analisi delle tendenze delle isti- 
tuzioni religiose ebraiche in USA potrebbero essere le seguenti: 

1) La vita religiosa ebraica si uniforma alle tendenze reli- 
giose americane per cui è importante, socialmente parlando, ap- 
pattenere a una chiesa, a un determinato gruppo religioso. 

2) Il pluralismo religioso ebraico americano è anche esso il 
riflesso del pluralismo religioso americano generale, per cui i 
gruppi religiosi più disparati pullulano ovunque in tutti gli strati 
sociali, in tutte le ubicazioni geografiche, e trovano sempre e 
comunque un loro spazio di espressione. 

3) Sulla falsariga americana generale il culto ebraico si basa 
sulla localizzazione radicale di controllo sulle istituzioni religiose 
e nello stesso tempo sulla massima libertà individuale di sce- 
gliere un proprio modello di osservanza e modo di vita religiosa. 

4) La vita ebraica in USA è diventata sinagogo-centralizzata a 
un grado senza precedenti. 
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A tutto ciò però si deve aggiungere, per completare il qua- 
dro, che la gioventù ebraica, quella che è alla ricerca della pro- 
pria identità, non si volge oggi, come una decina di anni fa, al 
socialismo ebraico, ma si avvicina a quelle esperienze religiose 
comunali, espressioni di un nuovo chassidismo, rivelando un in- 
teresse sempre maggiore per la vita ebraica dell’Europa orientale 
della preguerra. Da qui nasce un nuovo impulso di ortodossia 
con la formazione di piccoli gruppi più o meno integralisti come 
quello di Rav Meir Kahane che, trasferito in Israele, ha ottenuto 
un seggio alla Keneseth nelle ultime elezioni. 


Lo Stato d'Israele. 


Se il gruppo maggioritario ebraico, quello degli Stati Uniti, 
vive il suo sviluppo religioso in forma pluralistica e dinamica 
influenzando con i suoi grossi centri di studio e con le sue mol- 
teplici pubblicazioni, il pensiero religioso degli ebrei europei ed 
extraeuropei, esso rappresenta pur sempre lo svolgimento di un 
pensiero diasporico condizionato senza dubbio dai rapporti con 
l’ambiente circostante, ma che non deve affrontare problemi e 
leggi di vita civile quotidiana risolti dalla legislazione statale 
del paese nel quale l’ebreo vive. 

Il problema religioso dello Stato d’Israele si pone in una 
impostazione completamente diversa e in assoluto nuova; e ciò 
non solo perché la religione è stata ed è una componente inscin- 
dibile dell'ebraismo e della esistenza ebraica anche politica, ma 
soprattutto perché tale componente, in relazione ai problemi di 
uno Stato odierno, ha una antichità di più di 2000 anni e diffi- 
cilmente potrebbe determinare la vita di uno stato del secolo XX. 
Nelle considerazioni di questo capitolo bisogna perciò tenere pre- 
sente l’insistenza di J. Leibovich per la separazione della reli- 
gione della balakhah dallo Stato, in quanto i maggiori problemi 
della vita religiosa israeliana nascono proprio dalla ingerenza del 
rabbinato nella impostazione della legislazione e vita civili. 

A questo proposito vale la pena ricordare una osservazione 
fatta da S. Y. Agnon nel suo libro Shirg: « È accaduto un errore 
storico che il creatore della halakbab (legge rabbinica) non ha 
tenuto in considerazione. Gli ebrei non hanno aspettato il Mes- 
sia ed hanno creato uno Stato senza di lui. In questo Stato le 
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opinioni erano divise: l’una, in minoranza diceva che la halakbah 
è incompatibile con lo Stato, quindi la creazione dello Stato è 
un errore e un peccato; la maggioranza per contro diceva: se la 
halakbah è in conflitto con lo Stato, bisogna abolire la balakbah, 
oppure facciamo un compromesso: lasciamo che gli ebrei reli- 
giosi vivano secondo la halakbah e facciamo una coalizione con 
loro » !”. 

Lo Stato d’Israele sorto il 14-5-1948 racchiude nella sua di- 
chiarazione d’indipendenza tutta la problematica alla quale si è 
accennato. Quando essa invoca a suo favore lo spirito dei profeti, 
la protezione di Dio onnipotente e chiama gli ebrei a unirsi allo 
Stato per realizzare le promesse millenarie, dimostra di essere 
strettamente legata alla tradizione religiosa ebraica; e quando ema- 
na qualche anno dopo la legge del ritorno, fa sentire che esiste 
in Israele una interferenza costante tra il piano della realtà e 
quello della metafisica. - 

Da questa prima osservazione, che cioè uno Stato, pur creato 
e guidato da partiti laici, si sente dal principio coinvolto in que- 
stioni di religiosità, risulta che la realtà delle istituzioni e del 
pluralismo religioso israeliano devono inevitabilmente risentire 
di tale impostazione. 

Per capire la situazione religiosa israeliana attuale è neces- 
sario rifarsi alla fine del secolo passato, al momento in cui arri- 
varono nella Palestina di allora i primi pionieri ebrei per lavo- 
rarvi la terra, ricostruitsi una vita. È in quel momento che va 
ricercato l’inizio della crisi e degli scontri che si verificano oggi. 

Nella zona di Gerusalemme vivevano allora 12.000 ebrei, 
alcuni di loro vi avevano vissuto da generazioni, altri vi erano 
arrivati più recentemente, ma tutti avevano come scopo della 
loro esistenza gerosolimitana la pratica degli insegnamenti della 
Torah e del Talmud, cioè la realizzazione della loro vita reli- 
giosa in attesa della redenzione. Il governo ottomano, padrone 
del territorio, concedeva loro la giurisdizione rabbinica con la 
quale questi ebrei si guidavano senza preoccuparsi di quello che 
stava succedendo in un mondo in fermento. Vivevano, come suol 


17 citato in V. Segre, Israele e il sionismo, Ed. Nuova, Milano 1979, 
pp. 123-24. 
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dirsi, ripiegati su se stessi con la loro fede, le loro limitazioni. 
Alcuni rappresentavano il rabbinismo più eccessivo, altri erano 
seguaci del movimento chassidico. Ed ecco un bel giorno arriva 
un gruppo di giovani entusiasti, seguaci delle idee sociali più 
in voga nell’Europa dell’epoca: è il gruppo dei Bilu. Dopo di 
loro verranno altri dello stesso stile e con le stesse aspirazioni. 
Essi vengono per redimere la terra d’Israele e se stessi. La loro 
religiosità è più una religiosità della terra e sociale che la reli- 
gione dei gruppi di Gerusalemme. 

In principio non c’è urto; ognuno vive la propria realtà, 
religiosa e non. Ma con il tempo, quando le diverse aliyot (im- 
migrazioni) portano giovani sempre più lontani dall’osservanza 
rabbinica, sostenitori di un socialismo più o meno estremista, 
secondo i casi e i momenti, l’urto è inevitabile. 

L’illuminato Rav Kook si affanna per mantenere un certo 
equilibrio; risponde a chi condanna i pionieri e lo critica per la 
sua amicizia con loro ricordando che i costruttori del Taberna- 
colo nel deserto e i ricostruttori del Tempio non erano uomini 
puri, ma l’opera delle loro mani era abbastanza santa e degna 
di essere la dimora del Signore. E durante la sua lunga vita in 
Israele, anche dalla sede del gran rabbinato, lottò perché gli 
ortodossi cambiassero il loro atteggiamento verso il sionismo in 
generale, verso quello laico e gli aspetti positivi della sua cul- 
tura. Oggi, retrospettivamente, si può dire che la sua fu una 
lotta con poco successo. Ma egli vedeva nell’attaccamento del 
halutz (pioniere) laico all’ebraismo e nella sua dedizione assoluta 
al compito del riscatto della terra, non solo il risultato della 
educazione, ma una manifestazione necessaria della spiritualità 
ebraica. Forse ancora oggi è proprio questo che, non ostante i 
cambiamenti avvenuti, fa capire il perché della religiosità dif- 
fusa nello Stato d’Israele tra i laici, per non dire tra i cosid- 
detti atei. 

Ma fino alla creazione dello Stato, durante il mandato inglese, 
l’opposizione esistente tra ortodossi e laici si mantenne quasi 
in una concezione diasporica, anche se da parte di alcuni gruppi 
religiosi si erano già infiltrati elementi di rifiuto della legittimità 
della impresa sionista. 

Dal 1948 ad oggi le esigenze dei circoli religiosi sono sostan- 
zialmente cambiate ed aumentate, in quanto i religiosi non am- 
mettono la separazione della religione dallo Stato; anzi, attra- 
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verso i due partiti politici mafdal e agudat Israel — che durante 
questi 37 anni hanno funzionato da ago della bilancia per le coa- 
lizioni di maggioranza al governo —, hanno aumentato e aumen- 
tano le loro richieste, entrando in campi di legislazione civile 
in cui vorrebbero vedere imposti il timore di Dio e l’autorità 
dei decreti biblici e talmudici con forza di legge. Ne risulta una 
compulsione religiosa che a volte minaccia di convertirsi in dit- 
tatura. Si creano così grossi problemi sia in relazione alla mo- 
derna tecnologia che per nuove ideologie. 

I maggiori problemi di carattere pratico sono: 

1) L’osservanza del sabato: cosa si fa, per esempio, con le 
industrie a lavoro continuo, cosa si fa con strumenti che utiliz- 
zano le forme delle fonti di energia come elettricità, energia nu- 
cleare, ecc.? È permesso l’uso di questi strumenti di sabato? In 
alcuni casi il rabbinato concede permessi, in altri si è cercato di 
istituire automatismo o servommeccanismo. Ma che si fa in sa- 
bato con le cellule fotoelettriche? Ed ancora più semplicemente 
che si fa con l’uso dei mezzi pubblici? La crisi di governo del 
1977 con le relative elezioni anticipate fu causata dai partiti reli- 
giosi indignati per l’arrivo di sabato di tre aereoplani da com- 
battimento F. 15. 

2) La kashrutb, indicazioni rituali per l’alimentazione. Ap- 
parentemente non dovrebbero esistere problemi. Ma succede che 
alcuni ingredienti sintetici non siano considerati puri. Di qui 
la necessità di stretti controlli che richiedono enormi sforzi. 

3) Questioni sanitarie. I problemi medici sono molti: dal con- 
trollo delle nascite (contraccettivi, aborto, inseminazione arti- 
ficiale) alle autopsie. 

4) Agricoltura: sono sorti vari problemi per la proibizione 
di ibridi, per la coltivazione di specie diverse in uno stesso 
campo, ecc. 

E sempre per restare nei problemi posti dalla ingerenza reli- 
giosa nella vita giornaliera, è di questi ultimi anni la polemica 
per gli scavi archeologici in varie zone del paese, i quali dovet- 
tero essere sospesi perché erano state trovate nel terreno al- 
cune tombe che facevano pensare all’esistenza di un antico cimi- 
tero; l’esigenza di sospendere i voli della compagnia El al il 
sabato e i giorni festivi. E sono solo alcuni esempi. 

Inutilmente alcuni intellettuali come J. Leibovich e Ernst 
Simon sostengono che la halakbah è stata creata per venire in- 
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contro alle necessità della vita della diaspora e deve perciò essere 
adattata alle nuove esigenze e opportunità di uno Stato sovrano; 
o come Ef. Urbach che con il movimento Torah Judaism insiste 
su una rigenerazione della vita religiosa su una base non partitica 
dentro la struttura della balakb4h; 0 come A. Neher che sostiene 
che lo Stato d’Israele deve arrivare « a crearsi in tal modo che 
non sia né laico, né religioso, che sia questo ‘ altro’ per cui non 
esiste ancora un epiteto, se non quello di profetico » !*; 0 come 
G. Weiler, filosofo docente all’Università di Tel Aviv, che nel 
suo libro Teocrazia ebraica (Tel Aviv 1976) sostiene la tesi che 
il giudaismo rabbinico espresso nella balakbab è in aperto con- 
trasto con l’idea di una stabilità ebraica; donde si deduce che è 
impossibile concepire o edificare uno Stato ebraico moderno sulla 
base della halakbah e perciò « uno Stato non può essere ebraico 
poiché Stato e balakbah appartengono a categorie morali, sto- 
riche e filosofiche distinte » !°. 

L’influenza di queste persone e gruppi resta però limitata a 
circoli accademici, a centri studenteschi come la Yabne Associa 
tion che mira ad organizzare le conquiste della scienza e della 
tecnologia con i princìpi religiosi ebraici e richiama il rabbinato 
a marciare con i tempi. 

Ma cosa è e rappresenta il rabbinato nello Stato d’Israele? 
Dovrebbe rappresentare solo una autorità religiosa per chi la 
vuol seguire; ma la realtà è completamente diversa. 

Due rabbini, uno ashkenazita e uno sefardita, sono a capo 
del Consiglio superiore rabbinico. Sono i presidenti del Beth Din 
(tribunale religioso) supremo; i rabbini giudici (90) godono di 
uno statuto equivalente a quello dei giudici civili. Le sinagoghe 
nel paese sono circa 7000 con 500 rabbini nominati dal ministero 
dei culti; ci sono poi 422 accademie talmudiche riconosciute. 
Inoltre, poiché il rabbinato è presente politicamente nel parla- 
mento con i propri partiti, la sua voce troppo spesso non è sina- 
gogale, ma statale. Questa è la ragione per cui periodicamente 
torna ad essere messa in discussione in parlamento la questione 
del chi è ebreo, sia in relazione alla legge del ritorno sia per 
quella matrimoniale. La discussione di questo tema produsse nel 
1958 una crisi di gabinetto. 


18 A. Neher, L’existence juive, Paris 1962, p. 153. 
19 V. Segre, op. cit., p. 166. 
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Così in uno Stato a guida laica e di radici socialiste come 
Israele non esiste matrimonio e divorzio civile, ma solo religioso, 
e le richieste di sovvenzioni per le scuole religiose raggiungono 
cifre sproporzionate. In contrapposizione a ciò la ortodossia poli- 
ticizzata dietro a questioni ritualistiche, soffre di una certa apatia 
morale in questioni che riguardano gli esseri umani vivi e si 
mostra disinteressata a questioni etiche non menzionate nella let- 
teratura tradizionale. Si potrebbe affermare con G. Friedman che 
non esiste in Israele negli ambienti religiosi un ebraismo sociale. 
E qui si coglie la enorme contraddizione tra la vera ideologia 
dello Stato d’Israele e la realtà dei religiosi ortodossi, se, come 
dice Levinas, l'importante dello Stato d’Israele consiste nel- 
l'occasione finalmente offerta di compiere la legge sociale del- 
l’ebraismo. 

A questo punto sorge un’altra domanda: chi sono gli otto- 
dossi e come sono organizzati? 

In principio furono gli immigrati dei paesi dell'Europa orien- 
tale; ad essi si aggiunsero con il tempo gli ebrei yemeniti ed altri 
provenienti da paesi arabi, detti, non esattamente, sefarditi; 
numericamente sono minoranza. 

Come è possibile allora che in un paese laico, ad alta indu- 
strializzazione, aperto a tutte le influenze, la tendenza ortodossa, 
numericamente minoranza, continui ad essere la forza preponde- 
rante? La risposta può essere una sola: l’ortodossia è Ja tendenza 
che mantiene viva l’antica tradizione, la legge rabbinica, consi- 
derata la chiave della sopravvivenza ebraica. 

Esiste inoltre un altro fattore: gli ortodossi hanno come loro 
compito la conversione, cioè il far tornare all’ebraismo coloro che 
se ne sono allontanati. Per questo fine hanno usato ed usano diverse 
leve che non sempre rispondono a ideali esattamente religiosi o 
che per lo meno mescolano la religione con fini pratici. 

Per esempio uno dei discorsi più usati è questo: perdere la 
nostra religione è perdere anche i nostri diritti a occupare la 
terra promessa. Scatta con ciò il discorso nazionalistico, le riven- 
dicazioni territoriali con la formazione di gruppi come Israel 
bashelemah (la grande Israele), e gush emunim (gruppo di fedeli). 
Con questo ed altri suggerimenti simili si è già praticamente nel 
territorio di questioni dello Stato e non della religione. 

Ma sono ragionamenti che dopo la « guerra dei sei giorni », pre- 
sentata in un alone di miracolo, di aiuto di Dio (qualcuno osservò 
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però: di quello stesso Dio assente nei campi di sterminio), en- 
tusiasmano giovani e meno giovani, molti dei quali si convertono 
dal laicismo o da una tiepida osservanza a una osservanza fana- 
tica, diventando portavoce di assurde rivendicazioni territoriali 
in nome di un antico e da troppo tempo sopraffatto impero da- 
vidico. Con la espressione « fascia di sicurezza » si porteranno 
avanti insediamenti in territori arabi, che domani dovranno essere 
restituiti, come è già successo nella zona del Sinai restituita al- 
l'Egitto. 

L’ortodossia integralista che già di per sé racchiude un pe- 
ricolo di inaridimento ritualistico, quando poi senza visione po- 
litica, spinta da un certo fondamentalismo vuole e prende inge- 
renza nelle questioni statali, sprofonda in estremismi che pos- 
sono portare a terrorismo anche interno. Ce ne sono stati esempi 
da due anni in qua con il loro carico di vittime in azioni pur- 
troppo ispirate anche da rabbini, in cui certo il sentimento raz- 
zista e di disuguaglianza umana non fa onore a chi scrisse alcune 
migliaia di anni fa che Dio creò un solo uomo perché nessuno 
possa dire mio padre è migliore del tuo. 

Le suddivisioni nell'ambiente ortodosso sono varie ed alcune 
creano problemi allo stesso rabbinato. Per esempio il gruppo dei 
Neturei Karta (guardiani della città) provenienti da circoli chas- 
sidici ungheresi; vivono nel quartiere di Mea Shearim a Geru- 
salemme e nella località di Benei Berak vicino a Tel Aviv. Sono 
gli strenui difensori dell’osservanza del sabato arrivando a tirare 
pietre alle auto che circolano in quel giorno della settimana. 
Non riconoscono lo Stato d’Israele e nemmeno il gran rabbinato. 
Dal punto di vista religioso si collocano fuori della corrente 
ebraica di apertura e universalistica. G. Friedmann scrive nel suo 
Fin du peuple juif: «Il no della comunità chassidica al nuovo 
Israele è un ripiego, un tentativo di evasione fuori del tempo 
e dello spazio e, piuttosto che una gioia, un irrigidimento di 
disperazione » (p. 239). 

Un altro movimento estremista sorto dopo la « guerra dei 
sei giorni » è quello dei Neemzané ‘ar habaith (i fedeli del monte 
del Tempio), seguito nel 1970 da un altro ancora più estremista 
El ar hashem (al monte del Signore) formato da gente del Gush 
emunim. Questi gruppi sostengono la ricostruzione del Tempio 
e si preparano per il gran momento della venuta del Messia. Da 
essi è sorto il gruppo terrorista che si prefigge come compito di 
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far saltare il monte del Tempio con le sue moschee e che ha 
preparato e portato a termine atti terroristici. Alcuni componenti 
di questo gruppo sono già da più di un anno in carcere sotto 
processo. Ad essi va aggiunto il movimento razzista Cak5 del 
rabbino M. Kahane da cui si è separato il gruppo Asmonei. 

Per chiarità di impostazione bisogna sottolineare che si tratta 
di frange estremiste spesso combattute, contrastate e controarre- 
state dalla ortodossia ufficiale, specialmente quella che fa capo 
al partito mafdal, da cui appunto è sorto un giovane movimento 
’Oz weshalom (forza e pace) in opposizione al Gush emunim. 

Da questo quadro risulta chiara la forza della ortodossia in 
Israele, la quale domina la religione ufficiale; eppure continua 
a sentirsi insoddisfatta, inquieta isolata, incompresa e forse per 
questo insiste in una opposizione costante alle tendenze dell’ebrai- 
smo contemporaneo: il movimento di riforma e il conservativo. 
Si tende, per esempio, a non riconoscere una conversione, un di- 
vorzio fatti in sinagoghe riformate. 

Ciò non significa però che in Israele non esistano centri con- 
servativi e riformati. 

I conservativi vi hanno 35 congregazioni di cui 9 a Gerusa- 
lemme e 23 gruppi giovanili in varie città; il tutto fa capo al 
Consiglio mondiale Conservativo delle Sinagoghe. Nel 1978 si 
è formato il Movimento per l'ebraismo tradizionale, che rappre- 
senta la sinagoga unita di Israele ed è il ramo israeliano dell’As- 
semblea rabbinica, con 100 rabbini conservativi che risiedono 
permanentemente in Israele con 6 sinagoghe. Il Seminario Teo- 
logico di America mantiene inoltre un centro di studi a Geru- 
salemme. 

Il movimento di Riforma fu introdotto in Israele nel 1957 
su iniziativa del Comitato Israeliano della Conferenza Centrale 
dei Rabbini Americani (Israel Commitee of the Central Confe- 
rence of American Rabbis). Dal 1962 esiste a Gerusalemme la 
sinagoga Ar EI e altre congregazioni si trovano nelle maggiori 
città. Il centro culturale è a Gerusalemme presso l’Hebrew Union 
College. Nel 1959 la comunità progressista di Israele si è unita 
al World Union for progressive Judaism che manda i suoi rab- 
bini e a cui sono anche collegate la scuola Leo Baeck di Haifa 
e l’Hebrew Union College, Biblical and Archeological School, a 
Gerusalemme fondata nel 1963. Ma il movimento progressista 
non ha in Israele uno status ufficiale e i suoi rabbini non pos- 


268 Lea Sestieri 


sono celebrare matrimoni e divorzi e provvedere a conversioni. 

Esiste in Israele ancora un altro movimento: Mevakkshé de- 
rekb (ricercatori del cammino), non affiliato a nessun gruppo. 
Dal 1962 ha realizzato varie riunioni di intellettuali di città e 
di kibutzim in cerca di un nuovo cammino per esprimere le pro- 
prie aspirazioni religiose nel contesto della nuova situazione che 
emerge dalla realtà dello Stato che essi considerano una poten- 
ziale forza religiosa nel mondo ebraico e non solo in Israele. 
Essi mettono in evidenza non tanto la balakbah, quanto il giu- 
daismo come forza comunitaria complessiva. 

In conclusione si può dire in numeri che soltanto il 12% 
della popolazione israeliana si dichiara ufficialmente ortodossa e 
vota per i partiti religiosi, ma circa il 90% accetta come natu- 
rale i « valori ebraici » nelle loro varie interpretazioni. 

Per quanto si riferisce all'educazione: per le scuole elementari 
il 68% degli alunni frequenta le scuole statali, il 25% le statali 
religiose, il 6,7% quelle della Agudat Israel. Per l’istruzione se- 
condaria esistono 120 yeshivot (seminari religiosi) e per la supe- 
riore 240 yeshbivot accademiche — il numero più grande dal- 
l’epoca talmudica —, le quali nel 1970 contavano 20.000 stu- 
denti contro 50.000 di università ed altri istituti superiori seco- 
lari. Dal 1955 esiste una Università religiosa, la Bar Ilan di 
Ramat Gan specializzata in Umanesimo ebraico e Scienze, ed an- 
che un Istituto di Studi Superiori di Torah per i laureati delle 
yeshivot universitarie. 

La situazione religiosa israeliana suggerisce perciò che non 
esiste una netta divisione tra laici ed osservanti. Se è vero che 
il ritualismo rigido è presente in alcune fasce ed ha la sua voce 
in parlamento dando spesso grossi dolori di testa a chi è alla 
guida dello Stato, la realtà è che la grande maggioranza della 
popolazione ebraica di Israele segue un certo tradizionalismo in 
cui esiste osservanza con scarsa fede e fede senza osservanza, la 
fede di coloro che, irritati dal clericalismo rabbinico cercano la 
verità altrove che nella ripetizione del Talmud o nelle pratiche 
delle mitzwoth (precetti). 

Il domenicano M. Dubois, professore di filosofia all’Univer- 
sità di Gerusalemme riconosce « l’estrema permeabilità della gio- 
ventù ebraica colta a tutti i germi di inquietudine nati dalle filo- 
sofie occidentali... I giovani intellettuali ebrei si mostrano attratti 
da sistemi di pensiero come il positivismo logico o l’analisi socio- 
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logica ». Fa inoltre questa considerazione, interessante in quanto 
viene da una mente chiara come quella del prof. Dubois che ha 
al suo attivo una esperienza di molti anni vissuti in Israele: 
« Quando un israeliano che si dice ateo, dice ‘ Israele’, quando 
parla del proprio paese e della propria speranza, si appoggia senza 
saperlo sul sottofondo più segreto dell'anima ebraica, sottofondo 
che porta i segni di una storia e d’un destino misterioso » °°, 

È in fondo l’atmosfera di religiosità di cui un visitatore 
attento sente permeato ogni atto, ogni cosa costruita in questo 
strano paese dove, a parte i grandi problemi politici sociali ed 
economici, lo sforzo è stato centrato fin dal principio nel riatti- 
vare un passato con tecniche del presente per realizzare un futuro. 
A questa atmosfera di religiosità va riportata una iniziativa che 
risale a Ben Gurion, quella del Hug hatenakb, il circolo di let- 
tura e commento della Bibbia, portato avanti settimanalmente 
nella casa del Presidente da studiosi specializzati nel campo bi- 
blico, nonché l’apertura e la chiusura delle trasmissioni radio- 
foniche con una lettura biblica e talmudica seguita da un com- 
mento di specialisti non necessariamente ortodossi e con chiara 
preparazione scientifica. 


Per completare l’aspetto religioso dello Stato d’Israele biso- 
gna ricordare che vi si sono riuniti quasi completamente gli 
scismatici Caraiti (cfr. sopra, p. 194) provenienti dall’Egitto, dal 
l’Irak, dalla Crimea. Sono circa 7000, vivono in vari centri 
urbani, hanno case di preghiera separate, i loro officianti e ma- 
cellatori. Pur non essendo considerati una comunità separata 
hanno però un beth din (tribunale) proprio per i matrimoni e 
i divorzi. 

In una situazione ancora più speciale si trovano i Samaritani 
(cfr. sopra, p. 131), i quali, separati dall’ebraismo ufficiale fin dal 
secolo V a.e.v., vissuti al margine della vita socio-politico-religiosa 
degli ebrei durante 2500 anni, avendo resistito a tutte le inva- 
sioni, vivono oggi anche essi nello Stato d’Israele. Secondo le 
ultime statistiche il loro numero non supera i 460; hanno i loro 
centri a Holon e in Samaria, dove sul monte Gerizim continuano 
a celebrare il sacrificio pasquale. 


20 M. Dubois, Rencontres avec le Judaisme en Israel, ed. de l’Olivier, 
Jerusalem, 1983, pp. 194, 197. 
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Ai problemi ricordati e determinati in gran parte dai due 
avvenimenti essenziali, lo sterminio e l’esistenza dello Stato di 
Israele, se ne è aggiunto un terzo in questi ultimi anni: la presa 
di coscienza da parte delle chiese cristiane della propria respon- 
sabilità nel destino millenario ebraico. Ciò ha aperto sicuramente 
un capitolo di revisione delle proprie origini da parte delle 
chiese stesse, ma ha anche indotto molti studiosi ebrei, sia nella 
diaspora che in Israele, a ristudiare non solo i propri atteggia- 
menti verso il cristianesimo, ma a riprendere con occhio diverso, 
più ecumenico e universalistico, lo studio dei testi ebraici biblici 
e postbiblici. Nella revisione della teologia cristiana del giudai- 
smo che le chiese cominciano ad affrontare (C. Thoma, F. Mus- 
sner), gli studiosi ebrei si trovano necessariamente coinvolti come 
consulenti ed osservatori. Ciò li porta a verificare più profonda- 
mente l’essenza della spiritualità ebraica in cui, si suole dire, 
non si parla di Dio, ma con Dio, e vi si parla di storia e di 
relazioni umane. E verificare meglio, in questi due ultimi topici 
il concetto di elezione, di popolo di Dio e di salvezza. 

Tutto ciò è probabile che porti nei prossimi anni a studi 
più approfonditi che potrebbero anche risultare di sfida mutua 
nei rapporti ebraico-cristiani. 


Si è cercato di indicare come si svolge, si sviluppa e si limita 
secondo i casi la religiosità ebraica di questi ultimi quaranta anni 
tra i due poli: il diasporico degli Stati Uniti e quello del ritorno 
nello Stato d’Israele. 

Gli ebrei dei diversi paesi sia americani che europei, afri- 
cani, asiatici, oceanici, si allineano più sul diasporico americano; 
la rappresentanza ortodossa vi è più scarsa delle altre tendenze 
proprio per il contatto costante con le altre civiltà e per il fatto 
di vivere al di sopra dei problemi ebraici quelli del paese nel 
quale gli ebrei abitano. In ogni modo la ortodossia anche quan- 
do è presente, raramente ha quei caratteri di estremismo che si 
riscontrano in alcuni gruppi israeliani e nordamericani. Si potreb- 
be anzi sostenere che l’ebraismo diasporico, anche quando si 
definisce ortodosso, è più nella linea conservativa che in quella 
ortodossa propriamente detta. Infatti l’ebraismo è sentito e vis- 
suto oggi a livello di persone in consonanza con il tempo pre- 
sente, come una religiosità libera e non una religione che leghi 


con riti e clericalismo. Di questa religiosità alcuni intellettuali 
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ebrei di questo secolo hanno cercato di indicare il cammino. 
E. Fleg ha scritto nel suo commovente Chant Nouveau riferen- 
dosi alle varie tendenze: « Che l’ortodosso ricrei la sua vita tra- 
sportandola con il rito, con la preghiera, con la benedizione dal 
piano umano al piano divino. Che l’ebreo liberale riviva in sé 
veramente l’universalismo creatore dei profeti. Che l’ebreo sio- 
nista, che l’israelita francese creino o aiutino a creare, sulla terra 
palestinese o sulla terra francese, società più degne della natura 
umana. Che il mistico ricrei in Dio l’unione rotta del Rigore e 
del Perdono per rifare per mezzo dell'unità divina, l’unità umana. 
E tutti si rittoveranno nel culto e nella maturazione d’uno stesso 
avvenire umano e divino » ?!. 

Forse l’indicazione più chiara viene da Leo Baeck, il rabbino 
del presterminio, dello sterminio e del dopo sterminio che nella 
sua lotta instancabile per illuminare l’oscurità e la distruzione 
dell’ebraismo e dell’essere umano, conclude con queste parole il 
suo libro L'essenza dell'ebraismo: «Se la peculiarità dello spi- 
rito ebraico consiste nell’essere radicato nella coscienza e nel 
timore di Dio, non solo nel voler vedere, ma nel vedere il giusto, 
non solo nel conoscere, ma nel conoscere il bene; se per tanto 
possiede la capacità di non arrendersi ai giorni e ai secoli che 
passano; se ha la forza per resistere contro tutti i poteri e le 
multitudini che cercano solamente di governare e di opprimere; 
se la sua peculiare natura è sempre quella di continuare a cercare, 
senza credere mai di aver trovato la meta; se coinvolge questa 
persistenza nella conoscenza del comandamento, instancabile vo- 
lontà dell’ideale, dono per comprendere la rivelazione di Dio, per 
vedere il futuro e chiamare gli uomini verso di Lui, per riunire 
i molti in una unità, se tutto cioè è peculiare dello spirito ebraico; 
allora questo è il significato finale della religiosità ebraica ». 


21 E. Fleg, Le Chant nouveau, Paris 1972, pp. 237-38. 
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